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VERS LES CIMES BIENHEUREUSES 
DE LA CONTEMPLATION 


LE TRAITÉ DE L'ORAISON 
D'EVAGRE LE PONTIQUE ‘” 


| Traduction et commentaire 
d’après les autres écrits d’Evagre. 


INTRODUCTION 


Ces 153 chapitres sur l’oraison sont attribués à s. Nil 
“dans les manuscrits grecs; mais les versions syriaque. et 
arabe les attribuent à Evagre le Pontique. Or, les manus- 
crits syriaques sont de beaucoup antérieurs aux manuscrits 
grecs (1). Et surtout les Syriens et les Arabes, séparés de 
l’Eglise byzantine, n’avaient aucune raison de changer le 


Li 
+ 
(*) En 1934, le R.P. I. Hausherr publiait dans notre revue (RAM... 
_ XV, 1934, 30-94; 113-171) le Traité de l'Oraison d'Evagre le Pontique 
-_ (Pseudo-Nil) avec un commentaire érudit qui fut particulièrement remarqué. 
‘Le savant professeur de l’Institut Oriental a voulu remanier ce texte et, 
pour acquiescer à des sollicitations amicales, l’éditer sous une forme allégée 
de certaines discussions techniques. Nous avons pensé répondre au désir 
d’un grand nombre de nos lecteurs en acceptant de publier ici-même cette 
nouvelle présentation d’un document dont les tirés-à-part de la première 
- édition ont été rapidement épuisés. 


(1) Cf. I. HausmeRrk, le « De Oratione » d'Evagre le Pontique en syria- 
que et en arabe. Orientalia Christiana periodica, vol. V.. n° l et 2, Rome 


1939. 
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nom de l’auteur, tandis que les Grecs, après le cinquième 


Concile tenu à Constantinople en 553, ne pouvaient plus 
avouer Evagre et devaient le camoufler pour ne pas renon- 
cer à ceux de ses ouvrages qu’ils tenaient à conserver. Ils 
le firent donc passer sous d’autres noms, surtout celui de 
Nil. Cette raison, à elle seule, suffirait pour trancher le 
problème. 


Mais il y a plus. Le De Oratione est, selon toute vrai- 


semblance, du même auteur que le De Malignis Cogitatio- 
nibus, où nous lisons, au chapitre 23: « Quelle est la cause 
de ceci, que les pensées des objets sensibles corrompent 
la gnose, cela est dit dans les chapitres sur l’oraison. » 
Allusion claire à un traité précédent écrit par l’auteur. Ce 
traité est certainement le nôtre. De fait, la réponse à cette 
question se trouve dans le De Oratione. Elle y est même 
en plusieurs endroits, en particulier aux chapitres 43, 55- 
57, 67, 68, 70, 112, 115. L’auteur dénonce le dom- 
mage qu’apporte à la contemplation l’attache. non seule- 
ment aux & pensées passionnées », mais aux @ pensées sim- 
ples » elles-mêmes. 


Quelqu'un (2) a nié que cela s’y trouve parce qu’il 
n’a pas vu que la gnose s’identifie avec l’oraison, comme 


le démontrent le traité tout entier et les chapitres que nous 


venons d’indiquer. 


Le troisième argument en faveur de l’authenticité du 


De Oratione,: c’est le commentaire que nous allons en 


faire (3). 


Il semble donc certain que ce traité soit substantiel- 


lement d’Evagre le Pontique. Personne ne s’est inscrit en 
faux contre cette conclusion, Je dis « substantiellement », 


car il serait difficile de démontrer que rien n’y a été changé 


depuis le 1v° siècle. 
a nn K. Heussi, Pate zu Nil den Asketen, Leipzig, 1917, p. 
66 


(3) Pour la diseussion de l’authenticité, cfr le Traité de l’oraison d'Eva- 
gre le Pontique, Introduction: — R.A.M., XV, janvier 1934. 
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M. Moÿseseu (4) objecte que « les caractéristiques pri- 


_ mordiales de la théologie proprement évagrienne » — di- 


sons simplement: les doctrines M nmNdUer d’Evagre — 
ne sont pas dans le De Oratione. | 


À cela, on pourrait répondre qu’elles se trouvent beau- 
coup moins encore dans d’autres ouvrages authentiques 
d’Evagre, tels que le Practicos, la Lette. aux Moines, la 
Lettre aux Vierges, en un mot dans tous ceux qui ont été 
conservés en grec et qui sont pratiques plutôt que théo: 
riques. Êt pourquoi ne s’y trouvent-elles pas ? Serait-ce 
parce que l’auteur a évité de les y mettre, ou bien parce 
que d’autres les en ont fait disparaître ? 


Une seconde réponse, c’est que ces doctrines sont 


dans le De Oratione beaucoup plus que ne le ferait croire 
une lecture superficielle. Pour qui est au courant des en- 
seignements des philosophes et des pères, elles s’y expri- 
ment d’une façon discrète, mais très réelle. Un exemple: 
le mot iréyye: (chap. 113) pourrait être pris dans le sens 
atténué de « semblable aux Anges »; mais il signifie stric- 
tement « égal aux Anges », et il contient par conséquent 
toute la ee évagrienne du passage de l’état humain à 
l’état angélique, comme le terme d’ PrAes 0€ contient 
tout l’origénisme extrême des débuts du vi” siècle. 


: D'autre part, des éléments essentiels de doctrines néo- 
platoniciennes sont bien lisibles dans des expressions telles 
que: épaississement de l’intelligence (50), partager la mul- 
tiplicité des êtres (57), va immatériel à l’immatériel (66), 
émigre d’ici-bas (142), etc. La phrase: & renie la chair et 
l’âme et vis selon l’intelligence » (110) résumerait tel 
passage des Enneades (LI, 2, 3). 

En réalité, pour qui sait lire, l’auteur du De Oratione, 
quel qu’il soit, se montre disciple à la fois des philosophes 
et des Pères du désert. Comme, cependant, ce traité a été 


(4) Dans sa thèse de doctorat: Edéypuos 6 movruidc. Bios. Evyypéupara. 
Audaoxu)ia, Athènes, 1937, p. 95. — M.G. MUYLDERMANS constate en 1952: 
« On tte généralement. qu’il (le De Oratione) est d'Evagre. » (Evagriana 
syriaca, Louvain, 1952, p. 39). 
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lu, cela va de soi, beaucoup plus par des ascètes et des 
moines que par des philosophes, l’aspect proprement phi- 


losophique a pratiquement passé inaperçu. Quidquid legi- 


tur, legitur ad mentem legentis. Ce même phénomène s’est 
reproduit bien des fois. Pour ne citer qu’un seul exemple, 
mais très actuel, les homélies de Macaire ont fourni pen- 
dant de longs siècles une nourriture spirituelle savoureuse 
à d’innombrables lecteurs, qui toujours y ont lu et jamais 
n’y ont vu les propositions messaliennes découvertes en 
notre temps par Dom Villecourt. Elles y sont cependant 
bel et bien. Si on ne les y a pas remarquées, c’est peut-être 
précisément parce qu’elles n’y paraissent pas comme des 
corps étrangers, mais s’insèrent naturellement dans un 
contexte d’où les plus acharnés défenseurs de Macaire 
n’arriveront pas à éliminer un certain messalianisme dif- 
fus. A bien plus forte raison, le De Oratione pourra-t-il 
toujours aider les âmes à accomplir cette montée de l’esprit 
vers Dieu qu'est l’oraison. Personne n’y a jamais trouvé 
à reprendre, pas plus que dans le Practicos d’Evagre, et 
cela d’autant moins que la majorité, sinon la totalité des 
lecteurs, y cherchent des conseils pratiques — et ceux-ci 


viennent de la source la plus limpide: les Pères du désert — 


beaucoup plus que des spéculations philosophiques: ils 
savent que pour étudier la philosophie, les livres spéciaux 
ne manquent pas. 


Quant aux quelques lecteurs érudits qui reconnaissent 
les traces des théories philosophiques quand ils les ren- 
contrent, ils savent — et notre traité le leur apprendrait 
au besoin — que ce n’est pas cette science simple qui éle- 
vera leur esprit jusqu’à Dieu dans l’oraison, mais la per- 
fection de la pratique, laquelle conduit à la charité, qui 
est la seule porte de la gnose. 


ABREVIATIONS 
Antirrh. — L’Antirrhétique, dans Frankenberg, p. 472-545. 
Bousset. — Wilhelm Bousset, Apophthegmata, Tübingen, 1923, III Buch, 


Evagriosstudien. 


Elter. — Evagrii Pontici sententiæ ab Antonio Elter te .. Bonnæ 1892. 
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Fkbg. — M. Frankenberg, Euagrius Ponticus, dans Abhandlungen der kônig- 
lichen Gesellschaft der Wissenschaften, Neue Folge, Band XIII, N. 2. 
Berlin, 1912, 

Gnost. — Liber Gnosticus, d'Evagre, Fkbg, p. 546-553. 


= Lettres. — Les Lettres d'Evagre, Fkbg, p. 564-635. 


Lettre 8 Bas. — La « lettre 8 de s. Basile », laquelle est en réalité d'Evagre. 
s PG. 32, 245.268. | 

Mal. Cog. — Le De Diversis Malignis Cogitationibus. PG. 79, 1199-1234. 

Mon.— Aux Moines qui habitent dans les cænobia: édition de H. Gressmann. 
Texte und Untersuchungen, 39 (1913), p. 152-165. | 

Octo Spir. — De octo vitiosis cogitationibus, PG. 40, 1271-1276 (ces cha- 

- - pitres font en réalité partie du Practicos). 

Or. — De Oratione, PG. 79, 1165-120.. S 

 Paraenet. — Paraeneticos, Fkbg, p. 556, dernière ligne-563. 

PG. — Patrologie grecque de Migne. 

PL. — Patrologie latine de Migne. 

Praet. — Practicos, PG. 40, 1219-1252. Nous citerons d’après la numéro- 
tation de la Patrologie, y compris les chapitres 63-71 qui ne font pas 
partie du Practicos, encore qu’ils soient d’Evagre. 

Protrept. — Protrepticos, Fkbg, p. 554-556. 

Rer. Mon. Rat. — Rerum Monachalium Rationes. PG. 40, 1251 D-1264 -C. 
Cet écrit se trouve aussi dans la Philocalie (Venise, 1782), p. 41-46, 
sous le titre de Hypotyposis monachica. UTC 

Sent. — Aliæ Sententiæ, PG. 40, 1269-1270. 

Sent. Alph. — Sententiæ per alphabetum dispositæ, PG. 40, 1267-1270. 

Viller. — Aux sources de la spiritualité de Saint Maxime, les œuvres d’Eva- 
gre le Pontique, Revue d’Ascétique et de Mystique, tome XI, avril- 
juillet 1930. É 

. Virg. — Exhortatio ad Virginem, Gressmann, loc. cit., p. 146-151. 


PROLOGUE 


Je brûlais de l’embrasement des passions (5), quand, 

à ton ordinaire, tu m'as remis, par le contact de ta pieuse 

lettre; mon intelligence se débattait dans les pires hontes (6) 

et tu l’as réconfortée, à l’exemple de notre grand précep- 
teur et docteur, heureusement. Et il n’y a pas lieu de 

s'étonner: ton lot a toujours été ce qu’il y a d’excellent, 

comme celui du béni Jacob; après avoir bien servi pour 

obtenir Rachel et reçu Lia (7), tu réclames encore la bien- 


(5) PG. ajoute « impures ». 

(6) P.G.: les dernières hontes. 

(7) Lia figure la vie active; Rachel la, contemplative, suivant une exé- 
gèse tropologique commune chez les Latins depuis s. Augustin (Contra Faus- 
tum, 1. 22, chap. 52, PL. 42, 432). Et jusqu'à s. Thomas (2a, 2ae, p. 182, a. 1) 
et au-delà. Chez les Grecs, si nous avions le commentaire d’Origène sur 
Gen. 29, nous trouverions là sans doute le premier exemple de cet allégo- 
risme, comme pour Marthe et Marie dans les Homélies du même Origène 
sur s. Luc (Hom. 32 Rauer. p. 251). 


VAL MR CET PALETTE 
VAR NA ON ON ANSE 


ANAL se (: 
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aimée, puisque pour elle aussi tu as fourni les sept années 
convenues (8). Pour moi, je ne nierai point que. ayant 
peiné toute la nuit, je n’ai rien pris (9); néanmoins, sur 


ta parole, j'ai jeté le filet et pêché une foule de poissons, 


non pas bien gros, je pense, au nombre cependant de cent 
cinquante-trois, et je te les envoie dans la corbeille de la 
charité, en un nombre égal de chapitres, pour accomplir 
ton ordre. 


Je t’admire et j’envie fort cette excellente résolution 


qui te fait tant désirer les chapitres sur l’oraison. Car tu 
ne désires pas simplement ceux qui sont à la portée de la 
main et qui ont leur existence, grâce à l’encre, sur le, par- 
chemin; ceux que tu aimes, ce sont ceux que la charité et 
l’absence de ressentiment établissent dans l'intelligence. 
Toutes choses allant par couples, l’une en face de l’autre, 
selon le sage Jésus (10), reçois mon don selon la lettre et 
aussi selon l'esprit. Rends-toi compte que de toute façon 
l'intelligence prévaut sur la lettre: si elle vient à manquer, 
il n’y aura pas non plus de lettre. Ainsi donc l’oraison 
comporte, elle aussi, deux modes: l’un actif, l’autre con- 
templatif; tout comme dans le nombre il y a Le côté pal- 
pable, la quantité, et la signification, la qualité (11). 
Nous avons donc divisé le traité de la prière en 153 
(paragraphes), et t’envoyons de la sorte un menu bien 
évangélique (12). Tu y trouveras le charme d’un nombre 
symbolique (13), une figure triangulaire et une hexago- 


nale, représentant en même temps la sainte science de la 


(8) Cfr. Gen. 29, 20-30. 

(9) Cfr. Luce, 5, 5. 

(10) Eccli. (Sagesse de Jésus, fils de Sirach}) 42, 24. 

(11) Cfr. Or. 83 et 151. : 

(12) Les 153 gros poissons de la pêche miraculeuse, Jo. 21, 11. 

(13) La mystique des nombres, d’origine pythagoricienne, joue un grand 
rôle chez Grecs et Latins. Le Néo-pythagoricien Nicomaque de Gérasa en 
Arabie vers 100 p. Ch. nous fournit les explications nécessaires pour com: 
prendre ce passage, dans son Eiszyoyn dpuhpnrixt Ed. R. RocHE, 1866, tra- 
duite en latin par Apulée de Madaure au 2° siècle, et plus tard par Boèce 
(PL. 63, 1079-1168). Prenez la série des nombres à partir de-Vüunité; addi- 
tionnez-les; toutes les sommes aïnsi obtenues seront des nombres triangu- 
laires: 1°+ 2 = 3 + 3 = 6 + 4 — 10, etc. Au lieu de les additionner tous, 
omettez-en chaque fois un: 1 + 3 — 4 + 5 — 9 + 7 — 16, etc., vous aurez 
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Trinité et aussi la circonscription du monde présent. Le 


nombre cent, à part lui, est carré: cinquante-trois, trian- 
gulaire et sphérique: vingt-huit, à part, est triangulaire 
et vingt-cinq, sphérique: car cinq fois cinq font vingt-cinq. 
Tu as donc une figure carrée pour le quaternaire des vertus, 
et une circulaire pour la connaissance véritable de ce monde 
dans le nombre vingt-cinq, à cause du cours circulaire des 
temps. Car ils se déroulent semaine sur semaine, mois sur 
mois, année sur année, et saison sur saison, comme nous le 
voyons par le mouvement du soleil et de la lune, du prin- 
temps, de l'été, et ainsi de suite. Le triangle peut symboliser 
la gnose de la Sainte Trinité. Pour procéder autrement, si 
tu prends cent cinquante-trois pour le triangulaire de par 
la multitude des nombres (dont il résulte), vois-y la praxis, 
la contemplation naturelle et la théologie; encore la foi, 
l’espérance et la charité, or, argent, pierres précieuses. 
Voilà pour le nombre. Quant aux chapitres eux-mêmes, 
tu ne railleras pas leur air chétif: tu sauras t’accommoder 
aussi bien de l’abondance que de la privation (14), et te 
souvenir de Celui qui ne rejeta pas les deux liards de la 


des carrés; omettez-en chaque fois deux: 1 + 4 = 5 + 7 = 12 + 10 = 22, 
ete, vous aurez des nombres pentagonaux: omettez-en chaque fois trois, 
vous aurez des nombres hexagonaux: 1 + 5 — 6 + 7 — 15 + 13 — 28, etc. 
(Borce, L. c. Col. 1123-1126). Quant au nombre vingt-cinq, Evagre dit pour- 
quôi il le nomme sphérique; et il faut nous contenter de son explication, 
encore qu’elle ne cadre pas avec celle de Nicomaque de Gérasa. (Cfr. ce 
qu’en dit M. le Chanoine A. ROME apud J. Muy£nERMANS, Evagriana Syriaca, 
Louvain 1952, p. 44). Il convient de reconnaître que l’auteur de ce prologue 
garde une certaine sobriété dans son, arithmologie: il aurait pu facilement 
. étaler d’autres trouvailles. Par exemple: suivant s. Augustin, « les 153 
poissons capturés par les Apôtres figurent la totalité des élus, fruit de la 
pêche de l'Eglise à travers les siècles. Or, le nombre 153 a ceci de remar- 
quable qu’il s’obtient en ajoutant les uns aux autres les nombres entiers de 
eco deal (lee 20h ASSTRE ls AUT6 A7 — 153. On peut 


exprimer cela en disant que 153 résulte de 17; c'est-à-dire de l'union de: 


10 et de 7. Mais que signifie {0 ? Le Décalogue. Et que signifie 7? La 
grâce de l'Esprit septiforme. Il s'ensuit qu’on ne se classe parmi les élus 
(symbolisés par le nombre 153) qu’en unissant la possession du Saint-Esprit 
(Sept) à l'observation de la loi divine (Dix) (J- de Bric, Pour l'histoire de 
la théologie des dons, R.A.M. 22, 1946, p. 140). Pour Théophylacte de Bul- 
garie (in Jo. PG. 124, 308 BC), 153 — 100 les païens + 50 les Hébreux + 3 
la foi en la Sainte Trinité; les 100 et les 50 sont pris dans le filet grâce 


Ha ldcion.,. 


(14) Cfr. Phil. 4, 12. 
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veuve, mais au contraire les reçut même plus volontiers 
que la richesse de beaucoup d’autres (15). Connaissant 
donc le fruit de la bienveillance et de la charité, tu le gar- 
deras pour tes vrais frères, en leur enjoignant de prier 


pour l’infirme, afin qu’il guérisse, et que, emportant son. 


grabat, il marche désormais par la grâce du Christ notre 
vrai Dieu, auquel soit la gloire dans les siècles des siècles, 
amen. 


1. Si l’on veut préparer un parfum de bonne odeur, on 
y mettra également selon la loi (16) l’encens dia- 
phane, la cannelle, l’onyx et la myrrhe. C’est le qua- 
ternaire des vertus. Si elles sont entières et égales, 
l’intelligence ne sera pas trahie. 

C'est-à-dire, sans métaphore, qu’il faut les quatre 
vertus cardinales et toutes celles qui s’y ramènent pour 
arriver à l’oraison sans s’exposer à une attaque brusquée 
de l’ennemi. « Que le Gnostique (le contemplatif) prenne 
garde, en s’embarquant, à ne pas s’égarer et faire nau- 
frage, mais qu’il ait soin de pratiquer également toutes 
les vertus, parce qu’elles se tiennent l’une l’autre, et que 
l’intellect (nous dirions l’âme) est trahi habituellement 
du côté de celle qui est en déficit » (17). On reconnaît la 
doctrine stoïcienne de l’inter-dépendance des vertus; il 
devait y avoir dans le grec d’Evagre le terme technique 
vrunoovbets . En tout cas, ce passage du Gnosticus donne 
la raison de ce chapitre I. La grande illusion des ascètes, 
c’est de croire que la mortification suffit: « Que personne 
pe se confie en la seule tempérance (18) je vous le deman- 
de, car il n’est pas possible de bâtir avec une seule pierre, 
ni de construire la maison avec une seule brique » (19). 
Je désapprouve ceux qui aiment le jeûne seul; car s'ils 


(15) Cfr: Luc, 21,3. 

(16) Exod., 90, 34. ; 
(17) Gnost., 109. 

(18) Mortification. 

(19) Lettre 27, Fkbg, p. 582. 
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ne sont pas obténébrés par les pensées de la gourmandise 
(ils le sont du moins) par l’amour de l’argent, par le res- 
sentiment et la colère, par la vaine gloire et l’orgueil (20). 
Ne sois donc pas sans discernement, je t’en prie, et ne 
pense pas que les jeûneurs exclusifs reçoivent la science 
de Dieu (la contemplation): ce n’est pas d’une seule plan- 
che que se fabrique le navire, ni d’une seule poutre que 
se bâtit la maison. Le but du moine est celui-ci: non pas 
dégager son intelligence d’une seule pensée pour l’atta- 
cher à une autre, mais la libérer entièrement de toutes 
les pensées contaminées et l’établir en présence du 
Christ (21). En un mot, pour contempler ou faire oraison, 
il faut toutes les vertus. Nous retrouverons l’encens aux 
chapitres 75 et 76. Le quaternaire des vertus: Evagre dit 
_ qu’il en a reçu la doctrine de s. Grégoire de Nazianze. Tous 
les vices doivent être extirpés: « des pensées impures, les 
unes se rencontrent dans°le chemin de la vertu, les autres 
à côté du chemin. Celles qui empêchent l’accomplissement 
des commandements de Dieu demeurent hors du chemin; 
celles qui ne suggèrent pas de ne pas les accomplir, mais. 
portent à les accomplir pour paraître aux yeux des hommes, 
toutes celles-là se rencontrent dans le chemin, occupées à 
écorrompre notre intention en la manière dont le commau- 
. dement doit s’accomplir. D’où suit la nécessité, pour qui 
accomplit le commandement, de le faire pour l’amour du 
Seigneur et de s’en acquitter joyeusement. Car & qui pra- 
tique la miséricorde, qu’il le fasse avec joie » (Rom. 12, 8). 
Quel profit en aurais-je, si tout en me débarrassant de la 
cupidité par la bienfaisance, de la gourmandise par la tem- 
pérance, j’endosse à leur place de la vaine gloire et des 
mécontentements ? Infailliblement je souffrirais de la part 
de ces vices, au temps de la prière, cela même qui m’arri- 
vait de la part des précédents: déchoir de la lumière qui 
au temps de la prière resplendit autour de l’intelligen- 


ce... » (22). 


(20) Lettre 52, Fkbg, p. 600. 
_ (21) Gnost., 148, cfr. Encore Lettre 28. 
(22) Mal. Cog XXX, MUYDERMANS, À travers... p. 53. 
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Ailleurs encore, Evagre développe la même pensée 
avec la même métaphore que dans le Gnostique: & Celui 
qui fait naufrage dans la foi ou une quelconque des vertus 
part sans direction dans la guerre contre les forces opposées 
à la théologie (c’est-à-dire la contemplation) et aux vertus 
(c’est-à-dire la praxis). Et on peut dire cela à propos de 
toute vertu; il y a ün naufrage par rapport à la tempé- 
rance; à la charité; à la cupidité; et semblablement au sujet 
de chaque dogme de l’Eglise catholique il arrive des nau- 
frages. Si donc il faut guerroyer avec méthode contre les 
adversaires, notre vie sur terre ressemble à un combat na- 
val: si nous le voulons, nous les jetons à la mer par l’oraison 
du cœur et par une intelligence tournée vers Dieu. Si nous 
ne le voulons pas, c’est nous qui sommes jetés à l’éau... » 


(22 a). 


2. L’âme purifiée par la plénitude des vertus rend iné- 
branlable l'attitude de l’intelligence, et apte à rece- 
voir l’état cherché. 


Ce chapitre dit de façon positive ce que le premier 
avait dit de façon négative. Tous les détails se retrouvent 
ailleurs chez Evagre. « Purifiée par la pléniture des ver- 
tus ». Les vertus, c’est la praxis, c’est-à-dire la pratique 
des commandements, ou l’ascèse (23). Or, c’est le rôle 
de la pratique des commandements de conduire à la con- 
templation. Cette idée est si souvent répétée qu’on est 
embarrassé pour choisir un texte. Voici cependant: & La 
pratique est une méthode spirituelle qui pire la partie 
passionnée de l’âme » (24). Notons bien que c’est l’âme 
qui est purifiée, tandis que l’effet de cette purification se 
produit sur l’intellect, selon la psychologie tripartite: 
TôUG, 04h, 0Ùe, corps, âme, intellect. L’efficacité des 
vertus est merveilleuse: « Qui connaît la puissance des 


22 a) In Prov. XXIV, 6, PG 17.225 À B. — Cfr encore Selecta in Ps. 
XV, 1-2, EC 12. 1209 D. 
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‘commandements de Dieu et. qui comprend les facultés de 
l'âme, et comment ceux-là guérissent celles-ci et condui- 
sent à la vraie contemplation ? » (25). Que les vertus ren- 
dent l’intellect inébranlable, quoi d’étonnant, puisque « la 
vertu est une habitude excellente de l’âme raisonnable, 
par laquelle elle devient difficilement ébranlable au mal » 
(26). « Le rend susceptible de l’état cherché »: la Lettre 
à Anatolios (27) détaille cette pensée: « La foi est affermie 
par la crainte de Dieu, celle-ci par la tempérance, celle-ci 
est rendue inébranlable par la patience et l’espérance, d’où 
provient l’apathia dont la fille est la charité; or, la charité 
est la porte de la contemplation naturelle, que suit la théo- 
logie et la suprême félicité », savoir cette joie supérieure 
à toutes les autres que nous trouverons mentionnée au 
chapitre 153. Et c’est l’intellect que la vertu rend suscep- 
tible de cela, parce que lui seul, de tous les êtres devenus, 
est susceptible de la contemplation de la Sainte Trinité 
(28). Que l’oraison soit appelée un état, comme dans plu- 
sieurs autres chapitres du De Oratione, c’est une caracté- 
ristique du vocabulaire d’Evagre. Qu'il suffise encore de 
renvoyer à Viller, p. 253-254. Aux références données là, 
on pourrait en ajouter bien d’autres tirées des Lettres. Nous 
en trouverons quelques-unes plus loin. Il faut citer ici au 
moins la définition même de l’oraison, Cent.. Suppl. 30: 
« La prière est un état de l’intellect... » (29). 


. 


(25) Cent: TI:219; 


(26) Cent., VI, 21: Selon le texte conservé dans la Doctrina Patrum de 
Incarnatione, DIEKAMP, p. 250, le Syriaque dit vxivyros : le sens est le 
même au fond: Cfr. ORIGÈNE, in Prov. XVIII, PG. 17, 205A: « Le siège 
de l'intelligence, c’est une habitude excellente qui rend difficilement ébran- 
lable ou inébranlable celui qui y.est assis »  Dusxivatoy 4 dxivaroy Tha- 
_lassius III, 85, PG. 91, 1456 C: « La vigueur de l’âme c’est un habits de 
vertu difficilement ébranlable auquel était arrivé celui qui a dit: qui nous 
séparera de la charité du Christ, etc. » (Rom. 8, 35). 


-(27) PG. 40, 1221 BC. 
(28) Cent., III, 69. 
(29) Cfr. Maxime, De charitate, Il, 61 PG 90, 1004 C. 


Es\ar L'on. 
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3. L’oraison est une homilia de l’intellect avec Dieu; 
quel n’est donc pas l’état dont l’intellect a besoin 
pour qu’il puisse sans retour en arrière se tendre, 
pour aller à son Seigneur et converser avec lui sans 
aucun intermédiaire ? (30). 


Il importe de bien comprendre cette définition. Nous 
traduisons souvent: conversation de l’âme avec Dieu; et 
nous commettons trois erreurs. Homilia et son équivalent 
conversatio désignent quelque chose d’à la fois plus vaste 
et plus profond que les paroles, même intérieures: la 
réunion, le commerce habituel, la fréquentation assidue. 
De l’intellect, »55 , mentis: cela nous met d’emblée en 
dehors et au-dessus des sentiments qui, pour les anciens, 
siégeaient dans la psyché; au-dessus encore du 7, 
de la ratio et de la ratiocinatio. Avec Dieu, enlève à. 
pds 0e la nuance essentielle de mouvement ou de ten- 
sion vers Dieu (31). Evagre écrit ailleurs: « La prière — 
dés — est un entretien de l’intellect avec Dieu, joint 
à des supplications pour implorer le secours à l’heure de 
la lutte et des grâces dans l’espérance » (32). Sur cette 
définition connue, notre auteur construit un raisonnement: 
« Qui approche d’un roi fait sa demande avec crainte et 
tremblement et grande attention — %: ; ne faut-il pas 
à bien plus forte raison se présenter’ de semblable façon à 
Dieu, le Seigneur de toutes choses, ét au Christ le Roi des 
Rois et le Prince des Princes ? » (33). 

Nous citerons au chapitre 9 un autre passage dans ce 
sens. € Quel état faut-il à l’intellect ? » Cela sera expliqué 
plus au long dans la suite, par exemple aux chapitres 55- 
97. Ici, les considérations qui se liront plus loin sont simp- 
plement suggérées par ce mot : © Sans intermédiaire ». 
Qu'est-ce à dire ? Sans l’intermédiaire d’aucune créature, 


(30) Corriger fouyéTn en iryürn et au lieu de éxçrebveu lire ‘exrovur. 

(31) Cfr. Opus Dei, dans Orientalia Christiana Périodica, XII, 1947, 
p- 219. é 

(32) Cent, Suppl. 31. 

(33) Rer. Mor. Rat., XI. 
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tellément que toute nehrée Hobret créé, fût-ce un ange, 
fût- -ce la vision sensible du Christ (34), ferait obstacle 

à l’état d’oraison. Or, ce degré d’oraison s’appelle  ros:yà 
ubacé oraison pure (35), et l’état intellectuel qui cor- 
respond s'appelle « la nudité de l’intellect », qui est la 
perfection. de l’intellect: « l’intellect nu est la qui est 
. parfait dans la vue de lui-même et qui a mérité de com- 

munier à la contemplation de la Sainte Trinité » (36). S’il 
lui reste un « vêtement dernier », savoir le souvenir des 
créatures les plus spirituelles, il n’en est encore qu’à la 
contemplation seconde, la naturelle (37ÿ. Ceci est déjà une 
certaine nudité, mais il la faut plus complète pour la con- 
templation première (38). A la question : quel état de 
l’intelleet il faut, on ne trouvera la réponse adéquate que 
dans Évagre. 


4. Si Moïse, lorsqu'il tenta d’approcher du buisson ar- 
dent, en fut empêché jusqu’à ce qu’il eût enlevé de ses 
pieds ‘les chaussures, comment toi, qui prétends voir 
Celui qui est au-dessus de toute pensée et de tout sen- 
timent, ne te dégages-tu pas de toute pensée passion- 
née ? 


Pour comprendre ce chapitre, il faut se rendre compte 
que c’est un raisonnement a fortiori. Moïse est souvent 
mentionné par Evagre, comme nous le verrons, mais il n’est 
en général que le symbole de la contemplation inférieure 
qui porte sur les créatures: &« Moïse et Elie ne sont pas le 
royaume de Dieu, parce que l’un symbolise la contempla- 
tion des natures, l’autre les hommes saints », c’est-à-dire 
la praxis (39). En effet: « ce n’est pas le même état que 


(4) NC ET O7 Ti»: 

: (35) Viller, p. 250-254. 
(36) Cent., IIL, 6. 
(37) Cent. IIT, 8. 
(38) Cent., III, 19. 
(39) Cent. IV, 23. 
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celui du practicos », de l’ascèse, « et celui du croyant », 
de l’oraison ou contemplation ; car la vertu c’est la pensée 
née de la passion qui l’empêche, mais la vision, même la 
pensée simple lui fait obstacle (40), parce que la médi- 
tation des choses corporelles inhibe la contemplation spiri- 
tuelle (41). Quelle folie par conséquent que de vouloir voir 
Celui-là même qui est au-dessus de.toute pensée et senti- 
ment, et ne pas même se défaire de toute pensée passion- 
née ? 


5.  Prie d’abord pour recevoir le don des larmes, afin 
d’amollir par la componction la dureté inhérente à 
ton âme, et, en confessant contre toi ton iniquité au 
Seigneur, obtenir de Lui le pardon (42). 


En bref, il faut d’abord les larmes de la pénitence, 
parce que « le commencement du salut, c’est de se condam- 
ner soi-même » (43). Et sans doute il faut se souvenir en 
tout temps des péchés passés, comme le recommandent à 
la fois le Practicos (44) et le Traité de l’oraison, au cha- 
pitre 78. Mais les larmes et la pénitence conviennent sur- 
tout dans les débuts, comme plus tard la charité et la joie. 
« La pénitence et l’humiliation redressent l’âme; la com- 
passion et la douceur l’affermissent » (45). « L’esprit d’acé- 
die chasse les larmes; l’esprit de tristesse détruit l’orai- 
son » (46). D’abord donc l’amendement de l’âme dans les 
larmes; ensuite Q l’établissement inébranlable » (47) dans 


(40) Cfr. Or., 56-57. 

(41) Lettre 41, Fkbg., 594. 

(42) CEr; Etudes Carre 23° année, vol. 2, p. 8. Note 1: « L’ex- 
pression rudeza natural, assez amphibologique, doit être rapprochée de 
l'expression presque ttes natural dureza, employée dans la Llama.. 
Et un peu plus haut: « l’expression hebetudo mentis ne se trouve pas den 
les textes bibliques ». S. Jean de la Croix a-t-il ignoré Le traité de l’oraison 
de s. Nil ? 

(43) A. Ezrer, Evagrii Pontici Sententie, Rome 1892/»p.. LH 

(44) I, 42. 

(45) Mon. n°2293: 

(46) Mon. n° 56. 

(47) Ch. 2 supra. 
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l’état d’oraison. C’est une tentation que d’avoir « l’âme 
dure qui ne veut pas verser des larmes » (48), savoir une 
tentation d’acédie, et les pensées de celle-ci, « si elles se 
prolongent, troublent son état, et, au temps de la prière, 
obscurcissent dans les yeux de l’intelligence la sainte lu- 
mière » (49). Que faire donc ? & Force ton âme, dans les 
débuts de l’oraison, à verser des larmes et à la componc- 
tion, afin que toute ta prière devienne fructueuse » (50). 
Et voici la belle page du Protreptique (51) qui.est comme 
une application de ce chapitre 5: « O Dieu, ayez pitié de 
moi pécheur (52); ô Dieu pardonnez-moi mes offenses; 
Seigneur, purifiez-moi de mon iniquité, car elle est grande; 
ô mon Créateur, ayez pitié de ma faiblesse; épargnez-moi, 
ô mon Seigneur et Auteur; vos mains ont opéré en moi et 
m'ont formé; ne me laissez pas périr, ô mon Seigneur, qui 
m'avez formé dans un sein ténébreux, et puis m’en avez 
fait sortir à la lumière de votre bonté, faites-moi sortir des 
ténèbres odieuses à la lumière de votre connaissance. Puis- 
que me voilà sorti du monde, que je ne sois pas à nouveau 
ligoté dans le commerce de ses affaires. Puisque j’ai renié 
ses concupiscences, que je ne sois pas de nouveau souillé 
par elles. Puisque j’ai détourné de lui mon visage, que je 
ne me remette pas à le regarder. J’ai abandonné mon héri- 
tage, j’ai méprisé l’affection de mes amis, j’ai tout rejeté, 
et c’est vers vous que je veux aller. Mais mes péchés se 
sont présentés à moi, et m'ont fait trébucher; des brigands 
ont bondi sur moi de leur embuscade pour me saisir; les 
désirs se dressent contre moi comme les flots de la mer. 
Seigneur, ne me délaissez pas, mais envoyez (quelqu’un) 
d’en haut et me délivrez, arrachez-moi, retirez-moi de la 
mer des péchés. J’ai une grande dette de dix mille talents, 


(48) Antirrh., acédia, 10. 

(49) Ibid., 16. 

(50) Paraen, Fkbg., p. 560. Cfr. Isaias abbas, Ed. Augoustinos, Jéru- 
salem, 1911, p. 210, n° 14: « Force-toi aux larmes dans les oraisons, et Dieu 
aura pitié de toi et t’enlèvera le vieil homme! ». 


(51) Fkbg., p. 556. 
(52) Luc, 18, 13. 
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et je n’ai rien rendu jusqu’à ce jour; soyez patient avec 
moi et je vous rendrai tout. Je ne renierai pas votre amour, 
parce que c’est vous qui m'avez formé de la terre, qui 
étendez sur moi votre main et me gardez. Voilà ce qu’il 
te faut méditer aux temps de la prière. » 


6. Use des larmes pour réussir en toutes tes demandes, 
car ton Seigneur se plaît fort à recevoir une prière 
faite dans les larmes. 


Nous verrons au chapitre 37 quelles sont les deman- 
des à faire: toutes d’ordre spirituel, la délivrance des pas- 
sions, de l’ignorance, des tentations et des dérélictions. 
Aucune demande temporelle, puisque les chapitres 17 et 
suivants nous enseignent à renoncer à tous les biens de ce 
monde. Ailleurs encore, Evagre recommande dans tous ces 
besoins spirituels de prier avec larmes: & regarde avec lar- 
mes vers le ciel et dis: Seigneur Jésus-Christ, puissance de 
mon salut, inclinez vers moi votre oreille, hâtez-vous de 
me délivrer... » (53). « Par tes larmes invoque ton Maître, 
la nuit, sans que personne s’aperçoive que tu pries, et tu 
trouveras grâce » (54). « Lourde est la tristesse et insup- 
portable l’acédie; mais les larmes devant Dieu sont plus 
fortes que l’une et l’autre » (55). 


7. Quand tu verserais des fontaines de larmes dans ton 
oraison, ne t’élève pas intérieurement: c’est simple- 
ment que ta prière a obtenu un secours pour que tu 
puisses généreusement confesser tes péchés et apaiser 
le Seigneur par tes larmes (56). 


(53) Pract, I, 67. 

(54) Virg., n. 25. 

(55) Ibidem n. 39. Pour la différence entre les vices de tristesse et 
d’acédie ét les larmes de componction, Cfr. Penthos, Rome 1944, Introduc- 
ton. 

(56) Cfr. Marc l’Ermite, De Lege spirituali, ch. 12, PG. 65, 903A: « Ne 
l'élève pas parce que tu verses des larmes dans ton oraison; c’est le Christ 
qui touche les yeux de ton cœur et t’a fait voir spirituellement. » 
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8. Et donc ne tourne pas en passion l’antidote des pas- 
sions, si tu ne veux irriter davantage le donateur de 
la grâce: beaucoup qui pleuraient sur leurs péchés, 
parce qu’ils ont oublié le but des larmes, ont été pris 
de folie et se sont fourvoyés. 


Ne pas faire du remède des passions une cause de 
passion nouvelle, savoir de vaine gloire. C’est que «& il est 
difficile d'échapper à la pensée de vaine gloire, car cela 
même que tu fais pour sa destruction », humiliation, re- 
pentir, souvenir des péchés, «te devient un principe de 
. nouvelle vanité » (57). « Je suis étonné de l’habileté des 
démons, [en voyant] comment ils prennent occasion de 
_ tout objet: le sac [ de la pénitence | leur sert pour la vaine 
gloire et aussi le vêtement princier; la parole et le silence; 
la satiété et la faim; la retraite et le commerce avec les gens. 
‘C’est donc à juste titre qu’un des frères a appelé la vaine 
gloire un chardon qui pique de tous les côtés. Rappelons- 
nous ceci: que le Christ a été couronné d’épines et non de 
chardons, pour montrer par analogie la difficulté (?) de 
leur rejet » (58). 

« Ta prière a reçu un secours » (59). Le but des lar- 
mes, c’est précisément de « mettre en nous l’humilité, et 
de ne pas admettre le démon d’orgueil » (60). 


9. Tiens-toi vaillamment et prie énergiquement; écarte 
les soucis et les réflexions qui surviennent; car ils te 
troublent et t’agitent pour énerver ta vigueur. 


C’est aussi ce que recommande, et presque dans les 
mêmes termes, un autre écrit d’Evagre (61): « Prie avec 


(57) Pract., I, 20. 
(58) Lettre 51, Fkbg, p. 598. 
(59) Cfr. Or. 58. 


(60) Pract., I, 22. 
(61) Le Rer. Mon, Rat-XI PC. 40, 1264; Philocalie, 45, col. 2, le 


texte syriaque dans Orientalia Christiana, vol. XXV, p. 130 sv. Théodore 
d’Edesse a copié ce passage: Centum Capita, 60. 
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crainte et tremblement, vaillamment (62), avec attention 
et vigilance, surtout à cause des ennemis invisibles, mauvais 
et occupés au mal, qui en cela veulent nous malmener. 
Quand ils nous voient nous livrer à la prière, alors eux 
aussi nous livrent de sérieuses attaques, suggérant à notre 
intelligence des choses dont il né faut avoir, au temps de 
l’oraison, ni la pensée ni le souvenir, afin d’entraîner 
notre intelligence captive et de rendre notre oraison, notre 
demande et notre supplication inefficace, vaine, et inutile. 
Car vaine est réellement et inutile la prière, la demande 
et la supplication, si elle n’est pas accomplie, comme nous 
l’avons dit, dans la crainte et le tremblement, avec attention 
et vigilance. Donc, quand tu te mets en prière, ne com- 
mence pas mollement de facon à faire toute ton oraison 
avec lâcheté, mollesse et négligence, mais quand tu t’y 
mets, signe-toi de la croix, recueille tes pensées, souviens- 
toi, propose-toi et considère à qui tu adresses ta prière, et 
puis commence... » (63). | 


10. Lorsque les démons te voient plein d’ardeur pour la 
vraie prière, ils te suggèrent la pensée de certains ob- 
jets qu’ils représentent comme nécessaires; et puis 
bientôt ils surexcitent le souvenir qui s’y rattache, en 
poussant l’intelligence à leur recherche; puis, comme 
elle ne les trouve pas, elle s’attriste fort et se chagrine. 
Alors, au temps de la prière, ils lui remémorent les 
objets de ses recherches et de ses souvenirs, afin que 
l'intelligence, amollie par ces accointances, n’obtienne 
pas l’oraison fructueuse (64). 


(62) Cfr. Isaias abbas, Lie. p. 212, N. 36: « Ne prie pas avec noncha- 
lance et négligence: au lieu de plaire à Dieu, tu le provoqueras à la colère’: 
mais sois debout avec crainte et tremblement, ne t’appuie pas sur le mur, 
ne relâche pas les jambes de façon à te tenir sur l’une et à détendre l’autre. » 

(63) Paraenet., p. 521. 


(64) Cfr., Cassien, Coll. IX, €. 3. ss. 
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Il s’agit de tentations graves et spécieuses: la préoc- 
cupation de choses prétendues nécessaires, que signalent 
comme une illusion dangereuse beaucoup d’auteurs spiri- 
tuels orientaux. Le souvenir a les mêmes effets que les ob- 
Jets eux-mêmes, sur qui n’est pas arrivé à l’impassibilité. 
La lutte contre lui est seulement plus difficile. « Si nous 
avons de certaines choses des souvenirs passionnés, c’est 
qu'auparavant nous avions admis avec passion les choses 
elles-mêmes; et vice-versa, tous les objets que nous rece- 
vons avec passion, nous en aurons aussi des souvenirs pas- 
sionnés. C’est pourquoi celui qui a vaincu les démons mal- 
faisants méprisera ce qui leur sert pour leurs maléfices. 
Car la guerre immatérielle est plus difficile que la maté- 
rielle » (65). 

Quels peuvent être ces « objets nécessaires » ? Le man- 
ger et le boire, la réputation. Aussi faut-il absolument 
jeter par-dessus bord tous ces soucis, y compris celui de 
notre propre corps. € Impossible à l’homme de se défaire 
des souvenirs entachés de passion, s’il ne s’applique [à 
extirper] la concupiscence et la colère... car de ces deux 


- 


passions se composent presque toutes les suggestions dia-_ 


boliques qui jettent notre intellect dans l’abîme de la per- 
dition. Or, il est impossible de surmonter ces passions, à 
moins de mépriser entièrement le manger et le boire et la 
réputation, et en outre son propre corps, à cause de ceux 
qui souvent entreprennent de lui infliger des soufflets. Il 
est donc de toute nécessité d’imiter les navigateurs qui, à 
l'heure du danger, jettent la cargaison par-dessus bord, 
par crainte de la violence des vents et des flots soulevés 
contre eux. Mais sur ce point, il faut bien prendre garde 
que nous ne fassions ce sacrifice pour être vus des hom- 
mes; sans quoi nous aurions déjà reçu notre récompense, 
et nous irions au devant d’un naufrage plus effrayant que 
le premier, sous le souffle contraire du démon de la vaine 


gloire » (66). 


(65) =Pract.; 11, 23: 
(66) Pract., I, 63. 
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Autre & souci nécessaire »: avoir de quoi donner aux 
pauvres. Cela aussi est une tromperie du Malin, laquelle 
tourne souvent à la vaine gloire et engage. l’intelligence 
dans les occasions de s’affairer. Calmons cette inquiétude 
en nous rappelant la veuve de l’Evangile et ses deux lepta! 
Abandonnons tous nos soucis au Seigneur » (67). Aussi 
faut-il répliquer hardiment au démon qui nous « fait des 
tracas par la crainte qu’au jour de notre indigence il ne 
se trouve personne pour nous secourir » (68); ou encore 
« à celui qui agite notre intelligence ou par le souvenir 
des biens que nous avons quittés, ou par la volonté d’ac- 
quérir ce que nous n’avons pas, ou de conserver ce que 
nous avons » (69). Repousser également « les pensées cu- 
pides qui me représentent le devoir de l’hospitalité » (70), 
et en général « toutes les suggestions de choses éphémères 
qui me surviennent et qui plongent l’intellect en grande 
détresse » (71). 


Enfin, dernier souci fallacieux, très nuisible à l’orai- 
son: l’inquiétude pour sa famille. On connaît la célèbre 
réponse qu’'Evagre nous rapporte et que Pallade lui attri- 
bue à luimême: «on annonçait à un moine la mort de 
son père; et lui de dire au porteur de la nouvelle: cesse 
de blasphémer; mon Père est immortel » (72). Les lettres 
d’Evagre sont là pour mettre au point cette boutade héroï- 
que. Elle nous le montre très accessible à l’affection fami- 
liale; mais elles nous apprennent aussi que cette attache 
procura bien des empêchements à sa vie d’oraison. « Les 
pensées qui nous harcèlent sont les unes de la nature, les 
autres de la volonté. De la nature sont celles qui viennent 


(67) Rer. Mon. Rat., IV. 

(68) Antirrh… Philargyria 2 
: (69) Ibid. 24. 

(70) Ibid. 25. 

(HD) Ibid Pebtesse A. 

(72) Procte I 00 
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du sang et des parents. Elles nous nuisent par leur durée, 
en ce que l’intellect, par la réflexion, les imprime au-dedans 
de soi et s’embarrasse en elles, alors que l’Ecriture dit: 
« Passe prestement, et ne t’attarde pas en ce lieu » (73)... 
Les pensées naturelles sont capables de réveiller le ressen- 
timent et la colère en égarant l’intellect par leur commerce 
assidu, s’il n’a soin de prendre les remèdes utiles, savoir: 
la faim, la soif, la veille, l’éloignement du monde et la 
prière. Car une faim vigoureuse sait renier même la na- 
ture: témoin cette femme de Samarie qui, poussée par la 
faim, mangea son propre fils. Les rassasiés cherchent tout 
ce qui profite à leur rassasiement et ils méprisent la pureté 
de la prière. Mais peut-être diras-tu: en ayant souci de la 


-vie des miens je n’enfreins pas le commandement. Com- 


prends la fourberie du Malin, qui par le bien opère en toi la 
mort, et par les pensées naturelles obscurcit ton intelligen- 
ce. Regarde le médecin des âmes qui par une bienfaisante 
guerre extermine toutes ces pensées quand il dit: « Celui 
qui vient à moi et ne haït pas son père, sa mère, ses frères, 
sa femme, et son âme même, ne peut être mon disciple » 
(74), pour cette raison que son cœur s’obscurcit à cause 
de ces préoccupations. Et ne pense pas que ce soit quelque 
chose de grand, que pour la science de Dieu (la contem- 
plation) on abandonne ceux de sa famille; car beaucoup 
de ceux qui se sont adonnés aux idoles ont sacrifié leurs 
fils et leurs filles aux démons » (75). Celui qui écrivait 
ainsi parlait d'expérience: « Le deuil de notre bienheureux 
père a grandement distrait mon intelligence, parce que le 
Saint-Esprit veut que l’état de la contemplation soit sans 
aucune empreinte d’image, et que notre intellect soit libre 
de toutes passions de pensées » (76). « À l’âme, au sujet 
de la pensée de tristesse qui peint à ses yeux la vieillesse 


d’un père, la maladie d’une mère et le deuil de parents 


(73) Où ? 

(74) Luc, 14, 26. 

(75) Cfr. Ps. 105, 38. 

(76) Lettre 58, Fkbg., p. 606. 


24 I. HAUSHERR 22 


inconsolés », il faut dire le mot du psaume 54, 22: « Ses 
paroles se sont faites plus molles que l’huile, mais ce sont 
des flèches » (77). Car « les pensées vaines enfantent en 
l’âme des craintes et des terreurs, et obscurcissent la Aie 
lumière (de la contemplation) qui donne confiance à l’in- 
telligence » (78). On voit combien Evagre met en garde 
contre ces objets que la tentation représente &« comme né- 
cessaires ». 


11. Efforce-toi de rendre ton intelligence, au temps de la 

prière, sourde et muette, et tu pourras prier. 
4 Au temps de la prière, &« chasse de toi tout ce qui te 
harcèle, soit par des répliques, soit par quelqu’autre 
moyen. Comprends bien ce que je te dis... au temps de la 
prière sois un ignorant et un simple (79) et (en même 
temps} un enfant astucieux, et tu verras la gloire de Dieu. 
Eloigne de toi toutes les ruses et les pensées mauvaises, 
et comporte-toi comme un enfant sevré de sa mère » (80). 
« Que ta langue ne prononce aucune parole, quand tu vas 
te mettre en prière » (81). C’est encore une leçon de re- 
cueillement que donne ailleurs Evagre: « Toi donc, écoute- 
moi et fais ce que je te dis: assis dans ta cellule, recueille 
ton intelligence » (82), et puis médite. 


12. S’il te survient quelque provocation ou contradiction 
et que tu sois irrité et sentes ta colère se porter à ren- 
dre la pareille ou à répliquer, souviens-toi de la prière 
et du jugement qui t’y attend, et aussitôt le mouvement 
désordonné s’apaisera en toi. | 


(77) Antirrh., Tristesse, 42, 

(78) Ibid., 61. Cfr. Or.:80. 

(79) Le texte syriaque n’est pas très sûr. 
(80) Paraenen., p. 560. 


(81) Fragment d’Evagre conservé en syriaque, (Orientalia christiana, 
XXX, p. 50). 


(82) Rer. Mon. Rat., IX, 
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Veiller à éviter tout ce qui se traduirait par une diffi- 
culté dans l’oraison (83). Toute défaillance commise hors 
de la prière, se paie dans la prière, Surtout le péché de 
« colère », comme nous verrons (84). Aussi la prière est- 
elle un excellent moyen de se connaître. « Si tu veux sa- 
voir quel est l’état de ton cœur, observe-toi au moment de 


la prière. Par quelles pensées ton intelligence est-elle im- 


pressionnée ? Est-elle entraînée par des pensées de passion 
ou par l’impassibilité ? Que si alors les passions lui font 
la guerre, c’est que les commandements divins lui sont mé- 
prisables, que les passions fleurissent et mettent en branle 
en elle la colère et la concupiscence, avec une multitude 
de maux et d’infirmités. Si elle est dans l’agitation des pen- 
sées furieuses, c’est signe infaillible qu’elle n’a cure de la 
lecture et de la prière, mais qu’elle se divertit en des con- 
versations vaines, et que ce qui lui agrée, c’est de dire et 
d’entendre quelque chose de neuf » (85). « C’est un juge 
cruel, dit une sentence d’Evagre, qu’une conscience souil- 
lée » (86) ; et elle prononce ses jugements surtout au temps 
de la prière. 


13. Tout ce que tu feras pour te venger d’un frère qui 
t’aura fait du tort, tout cela te deviendra une pierre 
d’achoppement au temps de la prière (87). 


Voilà une des grandes idées de ce traité. La colère, 
c’est-à-dire tous les péchés extérieurs et intérieurs contre 
la charité fraternelle, est le grand obstacle à l’oraison. Sur 
ce point, notre traité ne fait que monnayer en petites sen- 
tences la doctrine qu’Evagre expose inlassablement dans 
ses autres ouvrages. Nous en trouverons la raison profonde 


(83) La traduction latine de PG.: « Judicium quod de ipsa fit » est 
fausse ; il faut: « judicium quod in ipsa fit ». 

(84) Cfr. Or. 10, 13; 19, 20; 45. 

(85) Lettre 25, Fkbg., p. 582. 

(86) Sent. 5, PG. 40, 1269 C. 

(87) Cfr. Maxime, De Char., I, 68: IV, 33, Thalassius I, XV. 
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plus loin. Voici un texte qui n’est qu’une autre rédaction 
du présent chapitre. « Prends garde à toi, afin, sous l’em- 
prise de la colère, de ne pas AE de toi un frère; tu 
n ’échapperais pas ta vie durant au démon de la tristesse 
qui te serait toujours une pierre d”’ achoppement au temps 
de la prière » (88). « Si ton frère s’irrite, fais-le entrer 
dans ta maison et ne tergiverse pas pour entrer chez lui, 
mais mange ton pain avec lui. Car en faisant ainsi tu 
libères ton âme, et tu ne trouveras pas une pierre d’achop- 
pement au temps de la prière » (89). 


14. L''oraison est un rejeton de la douceur et de l’absence 
de colère. 


Ce chapitre nous livre le principe dont le précédent 
était une application. 

Dans sa Lettre à Anatolios, Evagre écrit: & la charité 
est la porte de la gnose »: expression fameuse dont le pré- 
sent chapitre n’est au fond qu’une autre formule, car il 
s’agit bien là surtout de charité fraternelle, de médication 
de la colère. Toute la lutte pour la prière se concentre de 
plus en plus sur ce terrain. « Lorsque l’intellect commence 
à faire sa prière sans distraction. alors c’est dans la partie 
irascible de l’âme que se livre toute la bataille, nuit et 
jour » (90). « De la douceur naît la gnose », c’est-à-dire la 
contemplation: « de la rudesse, l’ignorance », c’est-à-dire 
l’incapacité de contempler (91). Le sens de cette petite 
phrase est identique à celui de notre chapitre 14. Evagre 
illustre cette pensée par l’exemple de Moïse (92). 


(4 suivre). I. HAUSHERR, s.]. 


(88) Pract., I, 16. 

(89) Mon. N. 15. s 
(90) Pract., 1, 35. 

(91) Mon. N. 99. 

(92) Voir Or. 19 et 26. (Gnost., 147). 


GUILLAUME DE SAINT-THIERRY 
et les sens spirituels 


Les écrits de Guillaume de Saint-Thierry étaient peu fami- 
liers aux théologiens d’il y a cinquante ans, même parmi les 
spécialistes des études médiévales. Sorti récemment de l’ombre 
projetée par le grand S. Bernard, son contemporain et son ami, 
il apparaît maintenant comme un théologien de la vie spirituelle 


parmi les plus éminents de son temps, surpassé seulement par 
l’Abbé de Clairvaux lui-même (1). 


Il n’est donc pas surprenant que le P. Poulain, en soutenant 
la thèse que la connaissance expérimentale de la présence divine 
par les cinq sens spirituels est &« un caractère fondamental de 
l’union mystique » (2),-se contente d’une seule référence aux 
écrits de Guillaume (3). 


L'usage métaphorique du mot « sens » dans ce passage et 
l’obscurité de l’auteur ont sans doute dissuadé Poulain d’aller 


(1) Voir J.M. Déchanet, O.S.B.: Guillaume de Saint-Thierry. L'homme 
et son œuvre. Bruges, 1942. 

(2) A. Poulain, S.J., Des Grâces d’oraison, 11° édition, Paris, 1931, pages 
93 et suiv. 


(3) « Les cinq sens spirituels sont indiqués par Saint Bernard, mais 
implicitement, par exemple dans les comparaisons qu'il emploie. Plusieurs 
auteurs se sont trompés en lui attribuant un texte explicite commençant par 
ces mots: Il y a cinq sens spirituels » etc, et avec cette référence: De 
Amore, ce. VI. Le contexte montre que, dans ce passage, le mot ambigu sensus 
signifie non cinq sens mais cinq sentiments vertueux, comme l’amour du 
prochain. De plus, ce texte est, non de saint Bernard, mais d’un auteur qui 
lui est annexé, G. de Saint-Thierry (De natura et dignitate amoris, c. 6) ». — 
Poulain, ibid p. 108, n° 3. Poulain cite Migne (PL 184, 390 C), mais ici nos 
références seront toujours à l'édition de M. Davy. Guillaume de Saint-Thierry. 
Deux Traités de l’amour de Dieu, Paris 1953. Voir p. 96, n. 18). 
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plus avant (4). Pourtant, s’il avait étendu ses recherches aux 
autres ouvrages, en particulier à l’Expositio altera in Cantica, 
il se serait aperçu que Guillaume ne le cède en rien aux mysti- 
ques du xvi° siècle dans le traitement de ce sujet. 

Le De natura et dignitate amoris est un traité didactique. 
Partant d’une définition augustinienne de l’amour (5), il vise à 
montrer que dans l’homme déchu cet amour, seul digne d’être 
dédié à Dieu, doit être transformé en amour divin (6). Dans un 
esprit vraiment paulinien, Guillaume voit cette transformation 
comme une croissance, « menant à l’homme parfait, à la me- 
sure de la plénitude de l’achèvement du Christ » (Le. 15), crois- 
sance dans la saisie et la possession du Christ, de l'esprit et de 
la mentalité (sensus) du Christ, l'Esprit septiforme qui est La 
Charité (n. 27), Charité dont la manifestation suprême dans 
l’âme transformée est la Sagesse. « Sic secundum virtutem pro- 
fectus voluntas crescit in amorem, amor in caritatem, caritas in 
sapientiam » (n. 4). Et si la croissance exige une ascèse, le but 
de celle-ci est seulement de donner à l’amour toute sa liberté (7). 
Quand l’âme possède cette perfection de l’amour qui est sagesse, 
alors elle peut « goûter et voir ». 

Voici donc les sens spirituels par lesquels l’âme a l’expé- 
rience de la présence divine, la vue et le goût: « Novi hominis 
interior facies de die in diem renovari, et usque ad speculanda 
bona Dei revelari... quia sapientia occurrens in viis hilariter » 


(4) Poulain a raison de diré que l’emploi du mot sensus est ambigu 
chez Guillaume. Celui-ci, pas plus que saint Bernard (qu’il suit ici de très 
près, Sermo de diversis X. PL 189, 567-9), ne parle de la manière dont la 
présence divine est expérimentée dans l'union mystique, mais plutôt de 
l’union objective, produite quand l’amour humain, sous tous ses aspects, est 
transformé par l'Esprit de Charité, « Per quinque sensus corporis, mediante 
vita, corpus anime coniungitur: per quinque sensus spirituales, mediante 
caritate, anima Deo consociatur ». (De natura et Dignitate Amoris, I. c., n. 
218). 

Bernard du moins montre clairement qu’il ne pense pas à cinq organes 
séparés pour percevoir spirituellement les réalités invisibles: « Porro dilec- 
tionem quidem, si diligenter advertas, variam, et fortassis secundum quinque 
sensus Corporis quinque partitam poteris invenire ». (I. c. 658 A). Et ce 
qui est très significatif, quand Guillaume emploie le mot « sens » — qui, 
nous le verrons, est le siège des cinq sens spirituels proprement dits — ce 
mot est, dans ce contexte, au singulier et non au pluriel: « Hic ostenditur quia 
per sensus corporis veterescimus, et huic seculo conformamur; per sensum 
vero mentis renovamur in agnitionem Dei, in novitatem vite, secundum 
voluntatem et beneplacitum Dei ». (De Natura, ibid.). 


(5) I. e n. I: « Est quippe amor vis anime. naturali quodam pondere 
ferens eam in locum vel finem suum ». 


(6) Expositio altera in Cantica, PL 180, 473 C « id quud tibi soli deser- 
vire debet in nobis, amorem nostrum ». 


(7) I. c. nn. 6-7. Y comparer Expositio, I. c., 473 D:4 C. 
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(n. 13). Et commentant Jean 17, 3, il dit: « Bienheureuse 
science, en laquelle est renfermée la vie éternelle, cette vie qui 
découle de ce goût, car goûter c’est avoir l'intelligence. De ce 
goût, par cette saveur, dans cette sagesse le moindre des apôtres 
a sa pleine satiété, sa pleine joie, son entier réconfort: à moi, 
dit-il, qui suis le plus petit de tous les saints... quelle est la lar- 
geur, la longueur, l’altitude et la profondeur » (37). 

Dans l’Epistola ad Fratres de Monte Dei, Guillaume pro- 
pose cette sagesse, cette & connaissance de Dieu par le goût », 
comme l’activité spéciale de l’état contemplatif, sa couronne et 
sa joie:(8). Voici la vraie sagesse, l’antithèse de la « sagesse de 
ce siècle »: la part toute belle de l'héritage (9) des véritables 
enfants de Dieu. Sagesse qui jaillit de l'humilité du Christ histo- 
rique; il s’en suit que le contemplatif authentique, l’homme 
spirituel, est une image du Christ humble (10). 

Cet esprit de sagesse, de la divine folie de la Croix, par 
lequel nous devenons sages de la sagesse et de la puissance de 
Dieu, c’est la véritable révélation qui nous fait pénétrer dans la 
connaissance de Dieu (De natura... nn. 38-39). La posséder, 
c'est posséder le Christ Lui-même. Car la vie de prière et de 
contemplation ne signifie rien si elle ne signifie « le souvenir 
continuel de Dieu » (11), communion spirituelle où sa Passion 
et sa Mort se renouvellent sans cesse (12). « Goûter ainsi la 
sagesse », c’est recevoir avec fruit La sainte communion: « L’hom- 
me étant rassassié du fruit de cette opération, grâce à la sagesse 
de Dieu, non seulement se voit réconcilié, mais encore il est fait 
celui-qui-goûte (sapiens). Il goûte en effet ce qu'il mange. Il 
mange et il boit le Corps et le Sang de son Rédempteur, manne 
céleste, pain des Anges, pain de la sagesse » (13). C’est également 
l’union mystique entre le Christ et sa fiancée, l’âme: « Reçois, 


(8) MM. Davr: Un Traité de la vie solitaire. Epistola ad fratres de 
Monte Dei (texte latin), Paris, 1940, nn. 7-8. 

(9) C. Meditativæ Orationes X, PL 180, 237 B. « Wade, o homo, qui- 
cumque thesaurum istum absconditum invenis in agro cordis tui.… Thesaurus 
in possessione tua. Christus in conscientia tua ». Nous aurons l’occasion de 
revenir sur ce mot « conscientia ». | 

(10) Epistola, n. 81. Voir De Natura, nn. 40-41. 

(11) Epistola, n. 17, 10, 22. Pour le lien entre la Sagesse et cette « me-. 
moria », voir Epistola, n. 142, De Natura, n. 33. 

(12) Meditativae orationes, I. c. 236 B... « o beatum illud Sancti Spiritus 
templum, de quo exaltatum in Cruce Christum nulla exterminat oblivio… 
Totius enim redemptionis nostrae in nobis celebratur effectus, quoties eam 
recolit supplicantis affectus >». 

(13) De natura, n. 46. La même doctrine concernant cette communion 
spirituelle est donnée dans le De Sacramento altaris, V, PL 352 D-353 Q. 

« Quam tunc avidis faucibus sumimus, cum dulciter recolligimus, et in 
ventre memoriae recondimus quaecumque pro nobis fecit vel passus est Chris- 
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Seigneur, pour Toi, ne rejette pas entièrement mon esprit, 
verse en moi Ton esprit tout entier, qui possède le parfum de tout 
ce qu’il est; de sorte qu’à cause de la douceur du Tien mon 
esprit n’ait plus d’odeur qui lui soit propre; et que le doux 
parfum de Ton Esprit à Toi, le très doux, à jamais demeure en 
moi. Tel est ce dont il s’agit lorsque nous accomplissons ce 
que Tu nous as prescrit de faire en souvenir de Toi, savourant 
sans cesse avec une pieuse affection toujours nouvelle l'effet 
nouveau et éternel de notre salut, nous nous recueillons de nou- 
veau avec suavité dans le souvenir de ce que Tu as fait pour nous, 
de ce que Tu as souflert.… et cela en goûtant et en voyant Ta 
suavité par Ton sacrement si grand qui dépasse toute compré- 
hension.. Tel est, Seigneur, Ton face à face pour celui qui Te 
désire; Tel est le baiser de Ta bouche sur la bouche de celui 
qui T’aime; telle est l’étreinte de Ton amour répondant à 
l’étreinte de Ton épouse qui soupire vers Toi et qui dit: Mon 
bien-aimé est à moi. etc. » (14). 

Dans ce contexte de la prière contemplative, Guillaume sup- 
pose l’existence d’une quadruple faculté pour percevoir la pré- 
sence du Christ dans l’âme, ou, pour s'exprimer d’une manière 
plus précise, la présence unifiante de « l’Esprit de Sâgesse et 
d’Intelligence dans le Christ », au sens mystique de S. Paul (15). 
Et de même, dans l’Expositio altera in Cantica, quand il com- 
mente le texte « nigra sum sed formosa »: c’est la grâce qui 
illumine toutes les vertus, elle est la lumière des bonnes œuvres; 
sans elle il est impossible que les vertus produisent leurs ets: 
impossible que les bonnes œuvres portent leurs fruits. Même 
s’il y en a quelques apparences, elles sont sans force, elles n’ap- 
portent pas de joie, elles ne possèdent pas l’huile de l’intelli- 
gence, ni l’onction qui enseigne, ni le parfum d’éternité, ni le 
goût de la divine suavité, ni l’expérience effective des sens spiri- 
tuels (16). 

Guillaume n’a certainement pas en vue ici cette comparai- 
son — que nous trouvons dans le De natura — entre les cinq sens 
corporels et les cinq espèces d’amour. Et quand il dit: « C’est 


tus… Sicque in Christo manet bonus conviva Christi per piae dilectionis 
affectum, habetque Christum in se manentem per sanctae operationis effec- 
tum ». Aussi Epistola n. 55, « passionis ipsius et redemptionis attentius 
recolere beneficia, ad fruendum suaviter in conscientia, et recondendum 
fideliter in memoria; quod est spiritualiter manducare corpus Domini ». 

(14) Meditativæ orationes, VIII, loc. c. 230 D-231 A ; comparer Epistola, 
n. 1-167... hanc (sc. faciem Dei) in hac vita querere semper per innocentiam 
manuum et munditiam cordis, ipsa est pietas… Pietas enim hec iugis est Dei 
memoria ». 

(15) De natura, n. 37. 

(16) PL. 180, 488 D-489 A. 
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avec une allégresse générale de l'intelligence qu’avive et que 
renforce cette sorte de toucher spirituel, que nous nous écrions : 
Ce que nous avons vu et ce que nous avons entendu et ce que 
nos mains ont touché du Verbe de Dieu » (17), il ne pense pas 
davantage à un sens métaphorique, l’amour envers les parents 
qui, nous dit-il, « est d’une certaine manière spontané et palpa- 
ble » (De natura, n. 18-19). 

S'il existe un lien entre ces deux catégories de sens spiri- 
tuels, on le trouvera dans sa comparaison du sens corporel de 
la vue et de l’amour divin dans l’âme de « l’homme spirituel » 
(18). Cet Amor Dei illuminatus a sa place dans la mens, le caput 
anime, le principale mentis et de la même façon « la Sagesse 
s'établit dignement dans l'intelligence; et c’est pourquoi mens 
désigne ce qui se souvient (meminit) ou encore ce qui émine 
(eminet) dans l’âme. La mens est une force de l’âme par laquelle 
nous nous attachons à Dieu et nous jouissons de Dieu » (19). 
C’est la mens reformée, rajeunie, assimilée au divin par l’Esprit 
de Sagesse, la perfection de la Charité, mens qui est aussi le 
siège de ces sens spirituels par lesquels on expérimente la pré- 
sence de Dieu. 

Comme il convient à un disciple de St Bernard, le sens spi- 
rituel le plus souvent mentionné par Guillaume est celui du 
goût, ce « goût » par lequel on jouit de la présence de Dieu et 
on le savoure. « Cette fruition consiste en effet dans une 
certaine saveur divine. En conséquence, c’est du mot saveur 
(sapor) que vient le mot sagesse (sapientia) » (20). 

Et l’objet concret sur lequel ce sens du goût s'exerce est 
le Christ tel qu’Il est révélé dans les Ecritures et dans les mys- 
tères de la Foi. « C’est le goût que produit en nous par notre 
union au Christ l'esprit d'intelligence, à savoir intelligence des 
Ecritures et des mystères de Dieu, lorsque nous commençons à 
saisir le sens intérieur et la force des mystères de Dieu; et non 


C7 


FE 


(17) De natura, n. 36. Dans un paragraphe précédent, Guillaume trai- 
tait d’une troisième catégorie de sens spirituels — dans le Corps mystique du 
Christ. Mais dans le passage cité, même quand :l parle surtout d’un tou- 
cher spirituel qui est le « sens commun » de tous les membres de l'Eglise, 
la référence à Jean, I, nous autorise peut-être à en étendre la signification à 
la présence sentie (consciente) du Christ dans un membre individuel. Car 
pour Guillaume, comme pour Bernard, l’Epouse du Cantique n’est pas seu- 
lement l'Eglise mais aussi l’âme sanctifiée. Voir Expositio 483 BC et S. Ber- 
nard, Sermo in Cantica, 61, 2 ou 41, 2. 

(18) « Visus ad videndum Deum.…. caritas est ». De natura, n. 25. , 
(19) Zbid. n. 24. Dans ce paragraphe, l’amor Dei illuminatus est identifié 
à la faculté (mens) qu’il informe. 

(20) C’est un des thèmes étymologiques dans lesquels se complaisent les 
Spirituels cisterciens. Voir P. Dumontier, S. Bernard et la Bible, Desclée De 
Brouwer, Paris 1953. Le sens du goût, pp. 89-95. 
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seulement à les saisir par l'intelligence mais, si je puis dire, à 
les palper et à les toucher avec la main de l’expérience, chose 
qui ne peut se faire que par une sorte de sens (perceptible à) 
la conscience. Alors enfin la sagesse obtient ce qui est son bien 
propre. » Recevoir cet esprit de sagesse, c’est recevoir l'esprit de 
la révélation qui mène à la connaissance du Christ, c’est-à-dire : 
« Le reconnaître et le goûter ». 

Cet état où nous savourons la bonté du Seigneur, cette expé- 
rience où l'Esprit de sagesse nous est révélé (De natura, n. 39), 
semblerait être une contemplation infuse d’un haut degré. 
« L'intelligence de l’âme qui médite est devenue la contempla- 
tion de celui qui aime, et formant cela en certaines expériences 
de la douceur spirituelle et divine, elle émeut par elles la fine 
pointe de l’esprit qui pense (aciem cogitantis), si du moins on 
peut parler de pensée (cogitatio) là où rien ne force (ou 
« ne recueille ») (cogit) ni n’est forcé (ou « n’est recueilli ») 
(cogitur); mais cette manière de penser de Dieu n’est pas au 
pouvoir de l’âme qui pense, elle dépend de la grâce de celui qui 
la donne ». (Epistola, n. 102). 

C’est une expérience ineffable : « Ce goût, en effet, personne 
ne peut l’exprimer, pas même celui qui mérite de l’expérimen- 
ter » (De natura, n. 35), une expérience qui conduit le contem- 
platif au seuil même du Paradis. « En effet, le cellier est en 
quelque sorte le secret de la sagesse de Dieu, l’état d’une âme 
(mentis) pleinement affectionnée à Dieu seul, que seul le voile 
de la mortalité présente sépare, comme le temple de Dieu qu’elle 
est, des réalités célestes, c’est-à-dire du Saint des Saints, car elle 
possède déjà une certaine parenté, participation aux choses cé- 
lestes » (21). Et au sens du goût s'ajoutent ceux de la vue, du 
toucher et de l’ouie: « Car, par l’opération de l’Esprit-Saint, 
l'esprit de l’homme et le sens que lui donne l’illumination de 
l’amour, sens qui atteint parfois subitement (le baiser de l’Epoux), 
ressentent ce je ne sais quoi dé douceur qui ravit celui qui 
aime, puisque cet objet est plutôt aimé que pensé, plutôt goûté 
‘que saisi par l'intelligence. De sorte que la substance elle- 
même de ce qu’on espère au sujet du Verbe de Vie semble, par 
une sorte de preuve qu’en donne l’expérience de la foi, être 
vue avec les yeux, être tenue et touchée avee les mains » (22). 


(21) Expositio altera in Cantica, I. ce. 513 BC, cf. 529 CD. 

(22) Ibid. 507 CD. Quand il s’agit du sens spirituel du toucher, ici et 
dans De natura, n. 37 (cité ci-dessus, p. 5), nous trouvons les expressions 
& sibi videatur » et « ut ita dicam ». Cette hésitation n'indique pas — me 
semble-t:3l — l'emploi purement métaphorique du terme, ce qui serait l’op- 
poser à un sens réel du toucher spirituel. Plus d’une fois Guillaume nous 
dit: « gustare, hoc est intellegere ». Et dans De natura (n. 23) il dit: « À 
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_Ce que Guillaume a à dire à propos du sens de l’ouie offre 
. # n . . Lx 
un intérêt particulier à cause des rapprochements qu’on peut 


faire. sur plusieurs points avec les explications données par 
Sainte Thérèse sur ses « paroles intellectuelles » (23). « Puis, 
_ dans son transport ou extase, dans le sommeil de son repos, 
l’épouse entend la voix de Dieu qui l’adjure, c’est-à-dire qu’elle 
sent la grâce de Dieu qui l’inspire et qu’elle voit la puissance 


de son opération. Voici la paix, voici la suavité.… C’est la voix : 


- du Seigneur. pour moi qui suis sa bien-aimée durant l’extase 
de l'esprit alors qu’Il me révèle la multitude de ses mystères. 
Dans ce degré spirituel (status mentis) les paroles ne servent de 
rien, mais par la vertu de l’intellect spirituel et par la piété 
des sentiments (affectuum), une seule parole est prononcée: 
le Verbe qui est en Dieu, le Verbe Dieu qui est prononcé dans 
l'épouse du fait qu’il opère en elle. C’est cependant d’une voix 


qu’il faut parler plutôt que d’une Parole, car on ne distingue 


pas dé syllabes, la langue ne lui donne pas de forme mais elle 
résonne par un pur affectus dans l’intellect illuminé, dans 
l’assoupissement ou la vacance de tout sens du corps et de toute 
pensée de la raison. Tandis que l’Esprit-Saint opère tout ce 
qui se fait dans le sens que donne l’amour » (24). 


Cette locutio implique la plénitude de l’union entre 
l’âme ainsi favorisée et la Sainte Trinité (25), l’accomplisse- 
ment de la promesse de Jean, 14 (26). C’est aussi un « collo- 
que » : « Et se fait entendre la voix même de l’époux qui 
s’adresse à son épouse et celle de l’épouse à son époux dans la 
joie de leur union mutuelle et de leur jouissance :. c’est un 
échange de questions et de réponses entre la bonté du Christ 
qui donne et l’amour de l’âme qui reçoit ». C’est la consom- 
mation des épousailles spirituelles: « in fervore et gaudio 
consummatae charitatis, in lecto conscientiae florentis, compo- 
nitur Sponsi et Sponsae et coaptatur beatus ille accubitus » 
(Expositio, 524 A). 

Voilà un clair argument à l’appui de l’opinion que le 
sens de l’ouïe est propre aux plus hauts états de la voie uni- 


FA oculorum ceteri sensus omnes videre dicuntur, cum solus videat oculus. 
Dicimus enim; tange et vide; gusta et vide ». 

L'expérience mystique pour Guillaume est, pour la plus grande part, 
« gustare et videre ». Il parle plus rarement des autres sens spirituels. 

(23) Vie par elle-même, c. XXVII. Se + 

(24) Expositio, 1 C., 523-A 4 B (sur « vox dilecti mei », Cant. IT, 8). 

(25) Ibid. 523 D. « Loquiturque ei quae Sponsa est Verbum Dei, se-ipsum 
et Patrem suum, in Spiritu oris eius »... : “0 NM cs 

(26) Ibid. 524 A. Guillaume cite à l’appui: « Si quis diligit me, diligetur 
a patre meo; et ego diligam eum, et manifestabo ei me ipsum; et ad eum 
veniemus, et mansionem apud eum faciemus ». 
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tive (27). Et Guillaume accorde aussi que le sens du goût et 
‘de l’odorat peut s'exercer en dehors de l’extase (28). 


En fait, sa seule référence précise à l’odoratus eoncerne 
le souvenir de la présence divine — les « traces » laissées dans 


la mémoire quand l’Epoux s’est retiré: « La présence de 


l’'Epoux, c’est la mémoire quand elle est bien pénétrée, d'amour 
à son sujet, c’est la mens illuminée dans la lumière de son 
visage, c’est l’onction du Saint-Esprit enseignant toutes choses. 
L'’odeur des parfums qui s’en est allée avec Lui, c’est un certain 


sentiment de la douceur passée qui reste encore présent à la 


mémoire et, pénétrant toutes les autres pensées, le souvenir 
délicieux qui provient du rappel de la consolation qu'on a 
éue ». (Expositio, 47 C) (29). 

Il y a cependant une altitudo contemplationis qui, 
momentanément, occupe tous les sens spirituels: © C’est pour 
moi une grande chose que d’avoir, ne serait-ce qu’un moment, 
Ta présence, ou une modique part, de ce que Tu es, dans la vue 
de Ta Présence, une possibilité si petite qu’elle soit de mon 


» 


intellect, un simple murmure de Ta voix, le goût même ténu 


de Ta douceur, l’odeur de Tes parfums » (1bid. 538 BC). Tout 
ceci est un avant-goût du bonheur éternel — « arrha beatitu- 
dinis aeternae — quand « l'écran de notre état mortel » ne 
séparera plus l’Epoux de l’épouse (529 D). En attendant, même 
quand Il est présent, l’épouse ne peut Le voir qu’obliquement, 
tandis qu’il se tient derrière le mur, regardant par la fenêtre: 
« Afin d’exciter le désir de eelle qui L’aime, Il se montre plein 
de caresses mais non pas tout entier; Il se fait entendre par 
ses appels ou ses invitations mais comme de loin. Mais ensuite, 
une fois le feu allumé en quelque sorte dans. le cœur de son 
amante, Il s’en va tout à fait et se retire de telle sorte qu'elle 
ne Le voit plus, ne L’entend plus, ne Le sent (spirituellement) 
plus! » (30). 


(27) cf. Des grâces d’oraison, I. cl. p. XIXI (Intr. du P. Bainvel). 


(28) cf. eg. De natura, n. 37 — le sens du goût et de la compréhension 
des Ecritures. La « lectio » du novice, qui est encore dans le « status. ani- 
malis », est clairement visée à propos de cette compréhension qui est le 
« goût ». Epistola, n. 56. . 

-(29) « Memoria preteritorum adhaeremus Domino Deo nostro » (488 B). 
Sans aucun doute, ce rappel des consolations passées donne sa manière au 
recueillement habituel de beaucoup d’âmes pieuses. 

(30) Expositio, I. ce. 538 D. On remarquera que ces mots, en soulignant 
la relation entre la vue et l’amour, sont de nettes réminiscences de ceux 
d'Origène dans son prologue In Canticum: « si forte valeamus perspecta 
pulchritudine Verbi Dei, salutari in eum amore succendi ». PG 13, 76 D. 
Ceci est loin d’être le seul écho d’Origène dans l’Expositio de Guillaume 
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Comme le but et l’objet tout entiers de la vie contempla- 
tive sont de chercher le visage même de Dieu (Epistola, 16-17), 
la question se pose naturellement de savoir si, pour Guillaume, 
le sens de la vue indique un plus haut degré de prière unitive 
que celui qui s’accomplit dans l'exercice des autres sens. Nous 
avons déjà remarqué qu'il décrit la consommation de l’union 
_ dans les termes du sens de l’ouïe. Mais dans le même contexte, 
en s'adressant à l’Esprit-Saint (« © Spiritus, scrutans omnia et 
scientiam habens omnis vocis ») il fait mention de tous les 
autres sens, particulièrement de la vue (31). 

Dans les Meditativae Orationes — la prière personnelle de 
Guillaume — la préoccupation presque permanente est « de 
voir Ton Visage » (32). « Il faut comprendre ce que l’on doit 
aimer ». C’est là, semble-tl, son premier principe; s’il n’est 
pas donné quelque vue de l’objet de son amour à l’âme aimée, 
l’amour lui-même se fatigue et s’épuise (Expositio, 516 C). 
Quand le contemplatif atteint « la perfection et la vraie sagesse 
de l’homme (33), l'intelligence sage et pieuse en contemplant 
le bien suprême voit en même temps les règles de la vérité. 
voit la vérité suprême... le bien suprême... l’essence suprême » 
(34). Et ce qu’il exprime concernant la perfection de « l’orai- 
son spirituelle >» — qui est la prière de l’union parfaite (« Îles 
prémices de l'Esprit, les arrhes ou la dot du lit nuptial ») — 
est une claire réminiscence de la « voie de lumière », la &« mys- 
tique catastatique » des Spirituels grecs (35). Dans ce con- 


(voir, par exemple, leurs exposés respectifs sur © ordinate in me caritatem » 
PG 13 155-6; PL 180 518: et pour Guillaume comme pour Origène, les 
« ubera sponsae » sont la science et la sagesse). 

Le P. K. Rahner, S.J., dans Les débuts d’une doctrine des cinq sens 
spirituels (Revue d’Acétique et de Mystique, 13, pp. 263 sq. 1932) re- 
marque que Origène développe sa doctrine des sens spirituels dans le Com- 
mentaire sur le Cantique. C’est le cas également de Guillaume. Il est donc 
un peu surprenant que le P. Rahner, dans un article postérieur (1934, I ec. 
v. 14, pp. 263 sq.) se réfère seulement au passage célèbre du De natura 
(supra, note 4) et conclut, sans plus, que Guillaume dépend complètement 
de saint Bernard, Sermo de Diversis, X. | 

(31) «. Videndo claritatem tuam, sentiendo charitatem tuam, illuminetur 
in te conscientia mea: castificetur de te anima mea, tractando quæ proprie 
tua sunt, dulcius te sapiunt, suavius redolent, sapiat me gustus tuus, spiret 
odor ». 524 B. 

(32) 1 ce. PL 180, 206-48. Les Méditations 3, 7, 8, sont entièrement con- 
sacrées à ce désir de « voir » comme leurs titres le suggèrent ; et les neuf 
autres, (2, 4, 6, 9, 10, 11) contiennent toutes des références au «€ visage de 
Dieu » (facies Dei). | 

(33)Epistola, n. 113. Cela implique dans la pensée de Guillaume que 
lJ’âme qui atteint cet état d'union est confirmée en grâce. 

(34) Ibid. cf. S. Augustin, Doctrina Christiana, c. 22. 

(35) Expositio, 529 B. Cf. Dict. de Spiritualité IT, 1827-43; 17715sd: 
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texte, il aime citer 2 Cor. 3, 18 (36) et parle des « théopha- 
nies » fréquentes et venant à l’improviste € qui commencent 
à réconforter et à illuminer l’âme que travaille un désir conti- 
nuel » (37). 

Non pas qu’ ’il soit question en cette vie de « vision face 

à face » (38) ; rien de plus que des éclairs passagers de la lu- 
mière du visage divin (39) « de telle sorte que l’âme s’enflamme 
du désir de posséder pleinement la lumière éternelle et l’héri- 
tage de la vision parfaite. Quelle que soit, cependant, la part 
de vision et de connaissance donnée ici-bas aux fidèles, ce n’est 
que miroir et énigme, et elle est aussi loin de la vision future 
et de la connaissance à venir que la foi est distante de la vérité 
et le temps de l'éternité. » (Epistola, n. 110). Ce que l’âme 
. voit, c’est son propre visage, mais complètement re-formé et 
restauré dans la ressemblance première (similitude) par l’amour 
divin que l'Esprit de Dieu déverse en elle (Epistola, 102). — 
« La sagesse. la piété... l’amour qui nous poussent à désirer É 
voir; quand nous l’avons vu, à travers un miroir, en énigme, 
nous croyons et nous espérons; et dé là nous progressons jus- 
qu’à le voir quand il se manifestera ». (Epistola, 113). C’est 
l’effigies caritatis imprimée, réalisée dans l’intelligence (mens) 
de « l’homme spirituel » par la grâce de l'Esprit (gratia creans), 
la seule vision de Dieu que l’homme mortel puisse supporter. 
Mais cette vision est le reflet fidèle de Celui qui est, la révé- 
lation du Fils, qui Lui-même est « l’Image du Dieu invisible »3 
et dans cette révélation le Père et l’Esprit-Saint se révèlent éga- 
lement (40). 

Jusqu'ici, dans son élaboration du sens spirituel de la vue, 
Guillaume est en plein accord avec la « mystique catastati- 
que » (41). Et pourtant intimement associée à cette & vue » 
est la voie obscure, la « mystique extatique » (42). M.M. Davy 
remarque que le terme « théophanie » « rappelle manifeste- 


(36) C£. le traité de Guillaume: Speculum fidei;, PL 180, 390 CD. 

(37) De natura, n. 13; et cf. Expositio, 529 B.. 

(38) Expositio, 480 C. « Visionis enim vel cognitionis Dei perfectionem 
promittere vel sperare in hac vita, vanissimae presumptionis est ». 

(39) C£. S. Bernard, In Cant. 41, 3: « cum divinitus aliquid raptim et 
veluti corusci luminis interluxerit menti » image qui est rappelée par le 
cine du De natura (n. 13) et la référence à Job, 36-32 dans Epistola. 
n. à 

(40) Expositio, 478 AB, 480 BC. Speculum fidei, 392 D:3 B. 

(41) L’assimilation et la déification elles-mêmes, auxquelles Guillaume 
revient si souvent, sont pré-dionysiennes. Cf. Dict. de Spir.; t. 2, 1827 sq. 
et 1836. Pour l’exposition typique de la doctrine de Guillaume, voir Epistola, 
n..112 et+117: 

(42) De natura, I, c., p. 85, note 10. 
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ment Denys » (43), non pas tant le mot que le contexte (44). 
Cela est encore plus net dans l’Expositio (528 B, 529 D) quand 
il commente le passage: « Mon Bien-Aimé est semblable ca- 
preæ hinnaloque cervorum ». Il commence par déclarer que 
caprea-hinnulus figure le Christ dans ses deux natures, ve- 
nant en ce monde. Mais la comparaison employée signifie de 
plus sa venue quotidienne vers l’épouse, l’âme fidèle: par cette 


merveilleuse descente de la grâce, la Sagesse de Dieu vient se 


soumettre et conformer à soi-même l'intelligence humaine. 
Dans ces théophanies il apparaît non comme un prophète ou 
un ange, ou un apôtre, mais tel qu’'Il est: « Mais plus direc- 
tement qu’à travers un miroir, en énigme il se présente à moi, 
le faisant en quelque façon dans sa nature propre ». « Car 
celui qu’elle désigne ainsi, elle avoue qu’il s’est rapproché 
d'elle, non seulement par le sentiment qu’elle a de la grâce, 
mais,par la douceur que lui cause cette expérience, à tel point 
qu'à l'heure de cette visite divine, ce qui sépare l’Epoux et 
l’'Epouse du baiser parfait où ils s’uniront l’un à l’autre, de la 
parfaite étreinte où ils jouiront l’un de l’autre, ce n’est que 
l'écran de la mortalité ». 

Guillaume, sans aucun doute, parle ici d’une union, d’une 
présence expérimentée, hors de la portée de l'intelligence et 
de la connaissance, au sens reçu de ces termes, parce qu’elle 
est &« la saisie à travers un miroir, en énigme » (45). 

En cette visite divine où la Sagesse de Dieu se soumet 
l'intelligence humaine pour se l’adapter, un mode de connais- 
sance entièrement nouveau est accordé. C’est l’intellectus spi- 
ritualis. « Celui-ci opère dans l’âme humaine d’une façon d’au- 


(43) C£. Dict. de Spir., t. 2, 1862 sq. 

(44) Dans The Cloud of Unknowing, traité mystique anglais du xiv' 
siècle, d'inspiration dionysienne, il y a un passage dont la ressemblance est 
frappante avec ce paragraphe (37) du De natura, « Jam frequentes et impro- 
vise theophanie »: « Il (Dieu) enverra quelquefois d'aventure un rayon de 
lumière spirituelle, perçant ainsi ce nuage de l’inconnaissance qui s’interpose 
entre toi et lui, il te montrera quelques-uns de ses secrets, dont l’homme n’a 
ni le droit ni la possibilité de parler. Alors tu sentiras ton affection enflam- 
mée. du feu de son amour. » The Cloud of Unknowing, éd. Justin McCann 
OSB, Burns Oates, London, 1952, p. 43). Dans lé même chapitre, l’auteur 
parle de l’âme « en travail. dans ce pieux mouvement d’amour (animam 
continuo desiderio laborantem) qui est sans cesse produit dans sa volonté » 
(hominis enterior facies de die in diem renovari). 

(45) Guillaume s'exprime également — d’une manière très dionysienne 
— sur l’obscurcissement de l’intellect par l’éclat de la lumière divine: « et 
caligant oculi mei interiores a fulgores veritatis tuae ». De contemplando Deo. 
(Deux traités, p. 34, n. 3). Mais sa manière représente un « dionysianisme » 
éclairé et non l’anti-intellectualisme des mystiques postérieurs. C’est une 
constatation équilibrée des limites de la raison humaine, quand elle est 


confrontée à l’incompréhensibilité de Dieu. 


+ 
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tant plus différente de l’intellect humain que la lumière infinie 
‘est d’une nature plus = PRES que la nature de l’âme ». . (Expo- 
sitio, 529 C). 

Cet « intellect ntieituel » est l’amour unitif et, sous son 
influence, l’âme est en grande partie passive: « Ce que l’âme 
comprend par son intelligence naturelle, elle le saisit d’elle- 
même; mais quand elle comprend avec cette intelligence-la, ce 
n’est pas elle qui saisit, elle est saisie ». L’âme « sent » que 
l'Esprit la travaille, mais cette opération échappe entièrement à 
son contrôle (46), elle est réceptive, sans plus. € Une certaine 
joie divine, une grâce qui l’illumine et la béatifie, lui deviennent 
sensibles, mais seul l’amour ainsi éclairé a le moyen de les sen- 
tir ». Il s’agit donc d’une douceur que « l’intellect favorisé de 
cette visite ne perçoit pas, mais que l’amour (affectus) sent ». 
« Intellect spirituel », nouveau mode de compréhension, ce n’est 
rien de plus que l’affectus informé par l'Esprit de Sagesse, 
l’amour devenu faculté de compréhension. 

C’est aussi la perfection de la foi: « La substance très solide 
des réalités qu’on espère, la preuve que donne la foi qui a l’es- 
pérance »; c’est l’expression d’une union où l’âme « sent ce 
qu’elle ne sait dire, demande dans sa prière ce qu’elle ignore 
(orat quod ignorat) parce que c’est l’Esprit-Saint qui demande 
pour elle selon Dieu et non selon l’homme, l'Esprit qui la fait 
sentir, qui lui inspiré sa demande et lui souffle son désir; voilà 
ce que, tout en le sentant, elle ignore et que, sans le savoir, elle 
sent ». (Expositio, 500 D-IA). 

Rien de fortuit ici dans l'emploi répété et souligné de sen- 
tire. Guillaume s'efforce de décrire une expérience de Dieu 
qui ne se fait pas per speculum, et il se décide à élaborer la 
doctrine dionysienne de la connaïssance par l’inconnaissance en 
se référant sans cesse à celle des « sens spirituels » (47). Il y a 
analogie, dit-il entre le sens extérieur du corps et le sens 
intérieur de l’âme, l’intellect. Mais l’amour, quand il est pur, 
est un sens plus puissant et plus noble de l’âme que l’intellect 
(48). C’est par ce sens que la créature a l’expérience et la com- 


(46) « gratiam sentit operantis, sed nescit unde veniat aut quo vadit; 
cuius potestati vel arbitrio non subiacit seu principium seu finis seu modus 
ipsius operationis. » Expositio, 500 CD. 

(47) Dans un passage très semblable à celui-ci — commentant Rom. 8: 
26-7 — Guillaume dit (de l’âme qui a reçu l'Esprit de Sagesse): « Estque 
in eo quaedam docta ignorantia, docta a spiritu Dei, qui adiuvat infirmitatem 
nostram, exercendo humilians, et humiliando formans et conformans et con- 
firmans hominem vultui quem requirit. » Expositio in Epist. ad Rom. 
PL 180, 636 A-8 D. (la citation est 638 CD). 

(48) Le « major et dignior sensus » de Guillaume a quelque affinité 
avec le « sensus interior qui reficitur in contemplatione divinitatis » de 
Alcher de Clairvaux (cf. De Spiritu et anmia), PL 40, 783 et 813. 
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préhension du Créateur « autant qu’Il peut être senti et compris 
par elle »., 

“Le principe sous-jacent à l’analogie est: « Lorsque l'esprit 
ou l’âme de l’homme se mettent à sentir, ils se changent en fai- 


sant ce qu'ils sentent. » D’où il suit, « en ce qui regarde Dieu, 


le sens de l'intelligence est l’amour; par lui elle sent tout ce 
qu’elle sent de Dieu selon l'Esprit de Vie. En effet, l'Esprit de 
vie est le Saint-Esprit et par Lui aime quiconque aime ce qui 
est vraiment à aimer ». (Speculum fidei, 390 D-391 A). 

‘Et encore, quand il considère la beauté de l'épouse dans 
l’union transformante de l’amour: « Et lorsqu'elle est disposée 
selon la ressemblance du Créateur, l’homme est tout affectionné 
à Dieu, c’est-à-dire qu’il devient avec Dieu un seul esprit; il est 
beau dans le Beau, bon dans le Bon... il participe en Dieu par 
la grâce à l’existence que Dieu possède par nature » (Expositio, 
50-50 C); il a recours à la même analogie et en étend l’appli- 
cation. Dans cette union, dit-il, il y a une telle surabondance de 
grâces que l’âme jouit d’une expérience de Dieu certaine, mani- 
feste, concrète; l’objet « sensible » est présenté d’une manière 
nouvelle au « sens de l’amour illuminé » et cet objet est hors 


de la portée de toute faculté humaine, sauf de « l'intelligence 


de l’amour illuminé ». De même que l’objet corporel ne peut. 


être connu par le sujet (par exemple dans la relation qu’a l’objet 
visible avec le sens de la vue), avant que sa ressemblance ne 
soit formée dans l’imagination (telle est la transformation du 
sujet sentant en l’objet senti), de même, si on peut avoir l’ex- 
périence de Dieu, la vision de Dieu (l’objet sensible) doit agir 
sur « le sens de l’amour qui fait voir Dieu ». 

_ En outre, les sens corporels ne peuvent agir avant que le 
sujet ne soit attiré par l’objet et n’y adhère « quodam amoris 
appetitu » (c’est-à-dire dans chaque acte de connaissance, à 
chaque niveau, l’assistance de la volonté ou de l’affectus doit 
intervenir). Mais dans la vision de Dieu, l’amour seul opère: 
il est à la fois le sensus et l’appetitus. « Sans la coopé- 
ration d’aucun autre sens, le sens spirituel étant hors de toute 


comparaison plus noble et plus subtil que toute image sensible ; 


l'amour pur, l’affection qui vient de Dieu, agissent de même, 
remplissant. d’une douceur plus suave celui qui éprouve ce sen- 
timent (spirituel), l’attirant plus fortement et le retenant plus 
doucement, transformant tout entier en Dieu, par l'intelligence 
et en acte, celui qui aime avec fidélité » (ibid. 5050-506 A). 
Ainsi a-t-on une expérience et une connaissance directes de 
Dieu. Comme il ressort clairement de cette analyse psycholo- 
gique, il est tout à fait naturel pour Guillaume — qui suit l’'Es- 
prit de Dieu dans le Cantique — de décrire cette expérience, 
cette perception sensible (u divin, tantôt comme une étreinte 


æ 
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ir 


ou un baiser, tantôt comme une odeur, un goût, une parole ou 
une vision. , 

Mais bien que ce soit Dieu tel qu’il est qui visite l’âme dais 
cette union, ce qui est senti ce n’est pas Dieu, mais l’union elle- 
même, « afin que dans leur prière et leur contemplation, ayant 
dépassé quelquefois tout ce que tu n’es pas, ils te voient de quel- 
que manière, loi qui es, bien qu’ils ne puissent te voir comme 
tu es; mais cependant qu’une certaine vision intermédiaire ca- 
resse le regard de l'intelligence dévote, quelque chose qui n’ait 
évidemment rien de commun avec cé que tu n’es pas, bien que 
ce ne soit pas tout à fait ce que tu es, bien que ce soit cependant 
étranger à ce que tu es ».C’est comprendre la majesté de la divine 
incompréhensibilité par le fait même qu’on ne la comprend pas. 

« Ainsi donc, goûtant et voyant combien doux est le Sei- 
gneur, soudain (49) dans lacte même par lequel elle goûte sa 
douceur, l’âme est elle-même investie de douceur, elle devient lu- 
mière en vivant par une expérience vitale la lumière même de 
la vérité ». Ainsi par cette plénitude soudaine du Souverain Bien, 
elle exulte dans la joie de l'Esprit-Saint, en sorte que si en cette 
expérience elle croît dans cette joie, elle a confiance dans la 
certitude d’avoir obtenu la vie ‘éternelle. Car telle est la vie éter- 
nelle, dit le Seigneur, qu’ils Te connaissent, etc... » (Medit. orat. 
loc. cit., 214 BD). 

Sans aucun doute, Guillaume élabore cette doctrine des sens 
spirituels, en tout premier lieu, à cause de la difficulté, commune 
à tous les mystiques, de trouver des expressions adéquates à 
l’ineffable. Sans aucun doute aussi, il ne se préoccupe pas, com- 
me Origène par exemple, d'adapter chaque sens à son objet spé- 
eifique; il ne se met pas en peine d’appliquer sa doctrine en 
détail à la contemplatio beata. Mais dans ses analyses (50) 
de l’expérience mystique au moyen de cette analogie des sens, 
il semble qu’il est au premier Fe des théologiens de la mys- 
tique. 

Dans tous ses écrits, en dépit de son exubérance presque 
lyrique et de la densité de son style, il y a une clarté et une 
uniformité d'expression qui ne laisse jamais dans le doute le 
lecteur attentif à ce qu'il veut dire, même quand souvent il défie 
les efforts du traducteur. Dans le champ de la mystique occi- 
dentale, il est le premier à tenter une synthèse de la « mystique 
de la lumière » et de la « mystique de la ténèbre », à réconcilier 


(49) C’est sûrement le exaiphnès de l’extase dionysienne. 

- (50) « La doctrine des cinq sens spirituels chez Origène, c’est la psycho- 
logie de sa doctrine de la Oe)oyis conçue comme le plus haut degré 
de vie spirituelle » (K. Rahner « Les débuts..., 1 c., p. 134). Mutatis mu- 
tandis, il faut en dire autant de Guillaume. 
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l’enseignement du pseudo-Denys avec l’Augustinisme. D'où il 
semble avoir exercé une influence réelle sur le Commentator 
Vercellensis (51), et non seulement en ce qui concerne la rela- 
tion entre la principalis affectio ou scintilla synderesis de Gallus 
et la conscientia ou le principale cordis de Guillaume; mais 
aussi, dans l'effort qu’on fait les hommes pour pénétrer dans la 
« connaissance de Dieu la plus divine » qui est la « sagesse des 
chrétiens ». 


: 
Il est donc facile de trouver des traces de la pensée de Guil- 
laume dans les écrits de toute une armée de mystiques occiden- 


: (51) Comparer par exemple De natura, n. 25, au paragraphe caractéris- 
tique de l’Explanatio de divinis nominibus, ch. 1: « Quando animus contem- 


 plativus, sensibus corporeis Ymaginatione et ratione suspensis, synderesim in 


spectacula eterna extendit, apex intelligentie et principalis affectio sive uni- 
tio pariter sursum feruntur, mutuo se promoventes in divina, et pariter 
ascendentes, illa speculando, ista desiderando.. percurrente intelligentia nec 
ingrediente profunda Dei, quia videns per speculum non pervenit in subs- 
tantia. Unitio autem, qui speculum nescit, unitur spiritui qui scrutatur pro- 
funda Dei (1 Cor, IL.) — immittitur (M) — in totum desiderabilem (cantic. 
V g.) et totum non intelligibilem: trahens intellectum interius quam ante, 
conatu suo, posset ingredi… Superessentialis vero et superintellectualis boni- 
tas unitam sibi ineffabiliter affectionem et superfervide desiderantem et se 
sursum impingentem occurens hylariter excipit, et in se profundius (V) tra- 
hens quo intelligentia induci non valet (V). Unde necesse est ex tunc quasi 
. resecart operationes eius, tanquam progredi non valentes. Tanto tamen plus 
intellectui spiritalis luminis acquiritur quanto affectio frequentius et ferven- 
tius sie exercetur ». Ms Vaticanus D. 181 f. 97 v.l. Ms. Merton College 
(Oxford) 69 ff. 70 v-I. (Il y a un passage presque identique au précédent 
dans le De septem fructibus contemplationis, Opera Bonaventurae, Lyon, 1668. 
+. 7, p. 96-8, qui, s’il en.est besoin, renforce l’opinion du P. Théry quand il 
attribue cet ouvrage à Thomas Gallus — voir Revue Néoscolastique de Phi- 
losophie, 1934, t. 36, pages 180-900). 


(52) In Expositio, 1. ce. 506 B, immédiatement après le long passage 
sur l’union transformante et le « sensus illuminati amoris », il est dit que 
le lieu de cette union, le « lectulus floridus » est « l’amoena conscientia ». 
« In hoc fit coniunctio illa mirabilis... hominis ad deum, creati spiritus ad 
increatum ». Et encore, dans Epistola, par. 81, Guillaume dit que & homo- 
spiritualis in secreto cellae secretiorem recessum conscientiae reponat ac 
nutriat sanctarum affectionum suarum fructus et spiritualis sensus contem- 
plationis ». Et en s'étendant sur « laeva ejus sub capite meo », il remarque 
que le « caput sponsae » est la « conscientia suaviter quiescens. » (Expositio, 
521 A), le « principale cordis » où « amor et ratio » sont unis (522 A): 
« Fiuntque saepe duo isti oculi unus oculus, cum fideliter sibi cooperantur, 

cum in contemplatione Dei, in qua maxime amor operatur, ratio transit in 
amorem, et in quemdem spiritualem vel divinum formatur intellectum ». 
Amor est le spiritualis intellectus, la © conscience bienheureuse ». Mais le 
passage le plus frappant se trouve dans Epistola 108: la « beata conscientia » 
est l’union, l’image, le « medium quid »: € cum in amplexu et osculo Patris 
et Filii mediam quodammodo se invenit beata conscientia ». C’est donc dans 
la « conscience » que s’exercent les sens spirituels — ils sont ses organes: 
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taux qui ont quelque allégeance avec l’école dionysienne. Guil-_ 
laume de Saint-Thierry est le premier auteur d'Occident à ex- 
ploiter à fond la doctrine grecque des sens spirituels. 


James Was, S.J. 


Traduction de A. GALLET et H. CROUZEL. 


c’est par le & sensus conscientiae » qu’est expérimentée la force des mystères 
de Dieu. 

Bien que Guillaume parle quelquefois de la « conscience » comme d’une 
disposition morale — par exemple: Epistola, n. 104 — dans son état & ré- 
formé », ses jugements sont ceux de l'Esprit auquel elle est unie. Voir Expo- 
sitio, 519 D 520 A. D’où pour lui, comme pour Gallus et Bonaventure, et 
tous ceux qui les suivent, c’est en premier lieu une disposition d’ordre 
affectif. — J. de Blic, S.J.: Syndérèse ou conscience (R.A.M. 1949, t. 25, 
p. 146 sq.) estime que la suyripasus de Jérôme, in Ezech, I, 1 (PL 25, 22 B), 
« quae scintilla conscientiae in Cain quoque pectore non extinguitur » de- 
vrait être la cuystdyous c’est-à-dire un exact synonyme de « conscience ». 
Origène, de plus, identifie la « conscience » avec « l’esprit qui préside à 
l’âme » (Hom. in Ezech, I, 16 PL. 13, 681 B}) et avec l'esprit intérieur » 
Gin Rom. XI 15, PG 14, 893: Rufin). (Voir dé Blie, I. e., p. 149). 

Si l’on recherche une source de cette doctrine concernant le lieu où se 
rencontrent l’humain et le divin, doctrine qui joue un rôle dominant dans 
l’histoire du Mysticisme occidental depuis le xtr1'° siècle, c’est peut-être ici, 
dans Origène et Jérôme, par l'intermédiaire de Guillaume, que nous le trou- 
verons plutôt que dans quelque traducteur ou imitateur inconnu de Proclus. 
Voir E. Von Ivanka: Zur Uberwindung des neu-platonischen Intellektua- 
lismus in der Deutung der Mystik: intelligentia oder principalis affectio. — 
Scholastik, XXX, 1935, pp. 185 sq. 


& L ” 


Recherches sur l’histoire de la spiritualité au Portugal 


Un traité portugais de spiritualité à l'époque du quiétisme : 


“LUZ E CALOR” de Manuel Bernardes (1696) 


On ne peut pas dire que la littérature portugaise souffre à 
l'étranger d’un injusté discrédit. Ce qui est exact, c’est que, sauf 
rarissimes exceptions, ellé y est profondément ignorée. Pour 
beaucoup de personnes, même cultivées, le Portugal demeure 
une simple annexe de l'Espagne, et elles n’ont même pas l’idée 
qu’il puisse exister une littérature portugaise. Il va de soi que 
cette ignorance englobe la littérature religieuse comme le reste, 
et qu’elle s’étend tout naturellement aux études entreprises par 
les critiques et les historiens portugais sur les écrivains spirituels 
les plus dignes d’attention (1). La tâche qui s'impose dans notre 

_ pays reste donc élémentaire : il faut commencer par le commen- 
cement et se borner modestement, tout d’abord, à faire connaître 
le contenu des œuvres qui se détachent avec le plus d'éclat. Si 
j'ai choisi aujourd’hui le recueil de Manuel Bernardes Luz e 
calor, ce n’est pas seulement pour son intérêt propre, c’est aussi 

. parce que l’auteur est des plus grands noms de la prose portugaise : 
à l’époque classique, on ne peut guère lui opposer que Luis de 
Sousa (1555 ?-1632) et Antônio Vieira (1608-1697). Né en 1644, 
mort en 1710, Manuel Bernardes, dont la vie s’écoula de façon 
obscuré entre son ministère quotidien et la rédaction de ses 

livres, appartenait à la Congrégation de l’Oratoire — la Congré- 
gation tout court, comme on dit au Portugal — qui venait d’être 
introduite dans son pays en 1668, sur le modèle de l’Oratoire 


(1) L'histoire de la spiritualité portugaise a été tout particulièrement 
étudiée par le R.P. Märio Martins S.J., dont il est impossible d’énumérer 
ici les nombreuses publications. J’ai analysé quelques travaux effectués ces 
dernières années au Portugal dans RAM. t. XXIX, 1953, p. 58-64, et 


t. XXXI, 1955, p. 84-91. 
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romain, par le P. Bartolomeu de Quental (2). A la fin de son 
existence, il sombra dans l’inconscience, mais il avait eu le temps 
d'écrire un grand nombre de volumes. On a fait à Bernardes sur- 
tout une réputation de conteur, parce que son ouvrage le plus 
connu, la Vova Floresta, est un recueil d’exempla commentés. 
Mais il est avant tout un écrivain religieux, qui a laissé des ser- 
mons, des exercices spirituels, des méditations sur la Sainte 
Vierge, un traité des fins de l’homme, un catéchisme, etc. (3; 
Luz e calor (1696), dont je voudrais m'occuper maintenant, est 
exactement un traité de spiritualité mystique. 


* 
* * 


Le livre est bâti sur la formule Lumière et chaleur, Luz e 
calor, qu’on trouve auparavant chez saint Jean de la Croix 
(Llama de amor viva, str. 3) (4), mais que cet auteur commente 
peu. Le traité de Bernardes est divisé en deux parties qui, dans 
l’édition d’aujourd’hui, correspondent chacune à un volume: la 
première a pour but de « communiquer à l’entendement la lu- 
mière de nombreuses vérités importantes », la seconde de & com- 
muniquer à la volonté la chaleur de l’amour de Dieu ». Cette 
grande division, un peu bien artificielle — mais comment éviter 
complètement l’artifice lorsqu'on écrit ? — est dans l’ensemble 
convenablement respectée par l’auteur. La structure interne de 


(2) En matière de doctrine, Bernardes, dont la lecture est pourtant 
immense, semble avoir ignoré l’Oratoire français: ni Bérulle ni Condren 
n'apparaissent dans ses pages. Peut-être étaient-ils trop récents: du 
côté français, Bernardes ne dépasse guère saint François de Sales, et c’est 
probablement à cause de saint François de Sales qu'il utilise Caussin (ef. 
infra n. 10). Outre l’Ecriture et les grands maîtres de la tradition, ses au- 
teurs favoris sont les Espagnols (au premier rang saint Jean de la Croix) 
et les Rhénano-Flamands (Ruysbræœck, Kempis, Louis de Blois, Harphius, 
etc.). Sur l'introduction et les débuts de l’Oratoire au Portugal, des préci- 
sions nouvelles seront sans doute apportées par les recherches de M. Jean 
Girodon, qui a réuni ce qui reste de la correspondance du P. Bartolomeu 
de Quental et qui doit publier ces textes dans les années qui vont venir. 

(3) L’article du Dictionnaire de Spiritualité sur Bernardes est malheu- 
reusement très insuflisant. Bien qu'il soit un peu sommaire encore, on se 
reportera de préférence à celui, plus ‘récent, du Diccionario das literaturas 
portuguesa, galega e brasileira, dirigé par M. Jacinto do Prado Coelho, fase. 
2, p. 84-85 (par M. de L. Belchior). J’ai personnellement étudié un aspect 
de Bernardes dans Les Lettres romanes (Louvain), t. IV, 1950, p. 279-296: 
Un classique portugais: Manuel Bernardes et. son « Pâo partido ». Je dois 
signaler que, depuis lors,. Bernardes est devenu d’un accès plus facile grâce 
aux éditions de la maison Lello & Irmâos à Porto. C’est l’édition de Luz e 
calor publiée par celle-ci (2 vol., Porto, 1953) que je suis dans le présent 
article. 


(4) On peut rapprocher aussi de la Subida et Noche oscura, str. 3 éga- 
lement: « sin otra luz y guia,/ sino la que en el corazén ardia ». 


' 
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chacune de ces deux grandes parties est au contraire beaucoup 

moins rigoureuse, et l’ouvrage ÿ tourne facilement au pot-pourri. 
Dans son avertissement au lecteur, Bernardes ne dissimule d’ail- 
leurs pas qu’il s’est contenté de réunir sous le même titre divers 
opuscules séparés. Le laisser-aller qui s'explique ainsi, et qui 
contraste curieusement avec les divisions et les numérotations 
auxquelles l’auteur se complaît, est surtout visible dans la se- 
conde partie, mais la composition de la première n’est pas da- 
vantage irréprochable. Elle est formée de neuf doutrinas, neuf 
« leçons », pourrait-on traduire, d’un équilibre si imparfait que 
les deux dernières représentent à elles seules la moitié du volu- 
me. Ne soyons pas trop sévères cependant. La spiritualité ne 
s’accommode guère de l'esprit de géométrie et, si je puis abuser 
du mot, l’Hortus animarum n’est pas un jardin classique à la 
française. Surtout dans la première partie, ce relâchement ne va 
pas sans charme et sans bénéfice ; il confère à l’exposé bonhomie 
-et souplesse ; il permet à Bernardes d’épouser plus facilement les 
démarches de notre esprit et les mouvements de notre sensibilité, 
de scruter plus exactement les détours et les replis de notre âme, 
d'accompagner plus fidèlement l’action de la grâce divine. Aussi 
bien, le développement apparemment démesuré de la huitième 
Leçon se justifie sans peine par l’importance du sujet: Bernardes 
y traite de la contemplation acquise, dont l’existence et les bien- 
faits lui paraissent également certains. On est là au centre même 
de l’œuvre, et l’auteur se devait d'y donner à sa pensée toute 
l’ampleur qui s’imposait. 


Les deux premières leçons, en revanche, demeurent brèves. 
‘La Leçon I, sur l’inefficacité des « bons propos », évoque d’abord 
notre faiblesse naturelle, notre orgueil et notre manque d’humi- 
lité, le défaut trop fréquent d'intention droite ou de réflexion, 
les péchés et les imperfections qui paralysent la volonté, nos 
résistances à la grâce, puis elle propose plusieurs remèdes — 
indüstria muito proveitosa — à ces différents maux. La Leçon IT 
dépeint l’action des démons, avec deux exemplos, dont le second 
est emprunté à la vie du frère de saint Jean de la Croix, Fran- 
cisco de Yepes, et conseille également des procédés variés pour 
lutter contre leurs persécutions et leurs perfidies. L'auteur note 
au passage qu’il s'inspire ici de la pratique du confessionnal, 
beaucoup plus que des livres, où il trouve peu de chose, dit-il, 
sur ce sujet. Il met son lecteur en garde contre les songes, qu'il 
faut soigneusement s’abstenir d'interpréter, car ce ne sont que 
des mensonges et des inventions de l’ennemi. La troisième Leçon, 


déjà plus étendue, décrit l’Anatomia natural do Homem interno, 


et consiste en un tableau des facultés de l’âme et de leurs actes. 
On me dispensera d’insister sur ces pages, peu originales et dont 
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la psychologie est nn due à l'Ecole (5). Re être faut-il 
signaler néanmoins les paragraphes consacrés à la :« troisième 
sphère, ou ciel empyrée, qui est l'esprit », parce se Bernardes 
y abandonne un peu la philosophie traditionnelle pour évoquer 
surtout les écrivains mystiques et rappelle que ceux-ci donnent 
à la troisième sphère les noms de « Inteligéncia, Mente, Sombra 
do entendimento angélico, Apice ou ponta do espirito, Cintila 
(étincelle) da razâo eterna », ete. C’est là que réside « la syndé- 
rèse, dont se forme la conscience », c’est là que se cache l’image 
de Dieu, c’est le fond, le centre et l’essence intime de l’âme, nus 
et sans images, étrangers au temps et à l’espace, perpétuellement 
unis à Dieu, notre principe. Néanmoins, Bernardes reconnaît 
que ces points sont & plus philosophiques qu’ascétiques et spiri- 
tuels », mais il se défend en ajoutant que toute personne © qui 


traite des choses intérieures et mystiques » doit posséder &« la. 


connaissance de soi non seulement morale, mais naturelle … », 
car la seconde est la base de la première. 

Toutefois, la pénétration psychologique du grand Oratorien 
se marque de manière plus personnelle dans la Leçon suivante, 


sur « les vertus falsifiées ou adultérées », sur les contrefaçons de 


la foi, de l’espérance, de la charité, soit envers Dieu, soit envers 
le prochain, de l’oraison, du zèle, de l'humilité, de l’obéissance, 
de la contrition et de la prudence. Il'est aisé d'imaginer tout 
ce qu’un moraliste averti peut dire en-pareille matière. Ces pages 
abondent particulièrement en exemplos et en citations. Ber- 
nardes applique souvent des épithètes louangeuses aux écrivains 
dont il invoque l’autorité, maïs il semble bien malgré tout faire 


un cas exceptionnel d'Harphius quand il le qualifie ici d’ « hom- 


me illuminé » et le range parmi les « docteurs mystiques et 
spirituels, du premier rang ». Pourtant, nous ne sortons pas 
encore du moralisme et de l’ascétique, et il en est pareillement 


de la cinquième Leçon, « Sur l’exactitude, la minutie et la pone- 


tualité qu’il faut apporter aux œuvres du service de Dieu ». L’es- 
prit volontiers méticuleux de Bernardes s’en donne maintenant 
à cœur joie. Après des considérations générales sur l’importance 
de cette modeste vertu, il distingue jusqu’à huit « industries » 
(le mot appartient à son vocabulaire favori) pour la pratiquer, 
il ne raffine pas moins dans la forme que dans le fond, et ce 


(5) On y relève la distinction entre sentir et consentir (t. I, p. 34, n° 35) 


qu’on a portée à l’actif de différents auteurs, mais dont on sait pure aujour- 
d’hui que c’est une formule traditionnelle qu’on lit partout. Cf. RAM, t. 
XXXI, 1955, p. 88, n. 5. Il reste que cette distinction peut être facilement 
réinventée. C’est D blem le cas de Miguel de Unamuno quand il joue 
sur les mots sentimiento et consentimiento (Obras completas, t. VI, Madrid, 


[19581], p. 650 et p. 683). 
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sont des pointes comme celles-ci: nous ne serons pas jugés seu- 


lement sur le défaut d'œuvres, nous le serons aussi sur les défauts 
des œuvres; il ne nous sera pas seulement reproché de n’avoir 
pas fait le bien, il nous sera aussi reproché de ne pas l’avoir 
fait bien. L'esprit général de ces conseils, c’est que, Dieu étant 


la perfection même, tout ce qui intéresse son service doit être 


exécuté aussi parfaitement que le permet l’infirmité humaine. 
Suivent six exemplos soigneusement commentés, car Bernardes, 
je l’ai indiqué, est un des auteurs modernes restés fidèles à cet 
antique procédé, qui n’avait pas été complètement tué par la 
Renaissance et l’humanisme (6). 

Avec la sixième Lecon, qui porte sur la vertu de silence, et 
qui est relativement longue, nous pénétrons peu à peu dans un 
monde plus haut et plus secret. Cette leçon est présentée sous 
la forme d’un dialogue, silencieux, comme il va de soi, entre 
l’âme, l'intelligence et la mémoire. Le silence est la condition 


même de l’oraison mentale et de la pureté que celle-ci requiert. 


Le silence est aussi une des meilleures protections de l’âme 
contre les périls qui l’assiègent et la menacent. Il ne défend pas 
seulement contre les péchés de la langue, « faciles à commettre, 
difficiles à énumérer », il est le chemin qui conduit à la pratique 
des vertus, et sans lui il n’y a pas de vie spirituelle dans une 
communauté: « Veut-on- savoir si une communauté est réfor- 
« mée ? Qu'on regarde si elle possède l'esprit d’oraison. Veut- 
« on savoir si elle possède l’esprit d’oraison ? Qu'on voie si le 
« silence y est respecté avec rigueur ». Mais, pour les laïques 
qui vivent dans le monde, pour les prêtres, les religieux et les 
religieuses qui se dévouent au service du prochain, ce silence 
peut n'être qu’un silence intérieur, compatible aussi bien avec 
leurs obligations qu'avec l'exercice de l’oraison mentale. Quel 


. qu’il soit, néanmoins, l’homme ne peut réussir à se maintenir 


dans le silence que par une grâce particulière du Seigneur: les 
Proverbes disent qu'il lui appartient de préparer son âme, mais 
que Dieu seul gouverne la langue. La septième Leçon est consa- 


“crée à l’oraison jaculatoire, dont Bernardes est un des adeptes 


et un des avocats les plus convaincus. Il se fonde sur l'exemple 
des saints pour recommander ce genre de prière, particulière- 
ment indiqué pour les personnes qui, après une purification suf- 
fisante, se trouvent dans l'incapacité psychologique de continuer 
à pratiquer la méditation discursive. Mais, si je comprends bien 


(6) Sur cette question, on me permettra de renvoyer à mon article 
Pour une histoire de l° « exemplum » dans. la littérature religieuse moderne, 
dans Les Lettres romanes, t. VIII, 1954, p. 199-223, et à l'article Exemplum 
(par Raymond Cantel et Robert Ricard), qui doit paraitre prochainement 
dans le Dictionnaire de Spiritualité. 
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sa pensée, l’oraison jaculatoire elle-même peut laisser place à. 
l’oraison silencieuse de simple présence de Dieu. C’est au sur- 
plus de celle-ci que Bernardes va maintenant traiter, beaucoup 
plus en détail, dans sa huitième: Leçon. 

Nous voici arrivés, en effet, au point essentiel. Bernardes va 
prendre position sur une question controversée, celle de la con- 
templation acquise. Il ne m’appartient de me prononcer sur ce 
problème, d’ordre strictement théologique (7). Il m’incombe 
seulement ici de résumer sa doctrine aussi fidèlement que je 
pourrai. Le titre exact de cette huitième Leçon est le suivant: 
« De la contemplation acquise et oraison de pure foi ou de 
présence de Dieu ». Le début nous rappelle tout de suite dans 
quelle atmosphère ces pages furent écrites. Bernardes déclare 
en effet, dès les premières lignes, qu'il désire aider les âmes 
« qui ne trouvent pas bon accueil auprès de certains Pères spi- 
« rituels qui ont plus d’austérité que d’expérience, et qui sont 
« troublées par la crainte de tomber .dans les erreurs de Moli- 
« nos ». Il veut aussi en éclairer d’autres qui cheminent hors de 
la voie droite. C’est ce dessein de servir le plus grand nombre 
d’âmes possible qui l’amène à aborder en langue vulgaire des 
problèmes aussi délicats.- Pour lui, d’ailleurs, il n’y a pas là 
autant de dangers que se le figurent les esprits timorés. Il fait 
confiance à ses lecteurs avec un cordial optimisme : « les âmes 
« qui pratiquent les exercices spirituels ne sont pas aussi inha- 
«_ biles à comprendüre les livres mystiques que certains se l’ima- 
« ginent peut-être; car la crainte de Dieu et la pratique de sa 
« Loi leur en donnent l'intelligence ». Pour son exposé, Ber- 
nardes a adopté la forme dialoguée qu’il emploie volontiers — 
par exemple dans son Päo partido (8) —, et nous assistons ici, 
comme dans ce petit ouvrage, à une conversation entre le maître 
et le disciple, c’est-à-dire, en l’espèce, entre le directeur spiri- 
tuel et l’exercitant. Cette conversation ne comprend pas moins 
de dix-huit divisions; il ne me semble pas nécessaire de Îles 
indiquer dans le détail. 

L’exercitant commence par se plaindre d’avoir perdu Dieu. 


(7) On peut sur ce point se reporter au Dictionnaire de Spiritualité. 
fase. 14-15, col. 2038, 2070-2071, 2093-2094, 2108-2111, 2130, 2140, 2146- 
-2150, et 2163-2166. Indications historiques utiles dans Albert Chérel, Féne- 
lon, Explication des Articles d’Issy, Paris, 1915, p. 169-170-. Les remarques 
du P. Joseph Maréchal S.J. (Etudes sur la psychologie des mystiques, t. 1, 
Bruxelles-Paris, 1937, p. 11) s'appliquent pleinement au cas de Bernardes. 
Le célèbre prédicateur portugais Fr. Anténio das Chagas (1631-1682), Fran- 
ciscain (cf. RAM, t. XXXI, 1955, p. 84-91), semble avoir cru, lui aussi, à 
l'existence et à la possibilité de la contemplation acquise (M: de L. Belchior 
Pontes, Frei Antonio das Chagas, Lisbonne, 1953, p. 336). 


(8) Cf. Les Lettres romanes, t. IV, 1950, p. 284. 


_—, 
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En effet, il a perdu l’oraison, alors que, par l’oraison, il possé- 
dait Dieu. Voici ce qui lui est arrivé. Il avait l’habitude de mé- 
diter por pontos, de manière discursive. Il est resté durant sept 
ans fidèle à ce genre de méditation. Maintenant, elle lui est 
devenue impossible. Quand il veut méditer ainsi, il se sent stu- 
pide et impuissant. Pour le reste, il n’a pas changé. Mais il est 
mécontent de lui-même. Le directeur le réconforte: il n’est pas 
en enfer, comme il se l’imagine, il est au purgatoire, et sur le 
chemin du paradis. Dieu l’appelle à l’oraison de contemplation 
acquise. L’exercitant demande aussitôt le sens de cette expres- 
sion, qui lui paraît obscure: comment peut-on acquérir la con- 
templation, puisque la contemplation est un don gratuit de 
Dieu ? Le directeur lui répond qu'il ne faut pas confondre la : 
. contemplation infuse et la contemplation acquise; seule la pre- 
mière est un don gratuit de Dieu. La seconde, au surplus, n’exige 
pas une aussi grande pureté et une aussi complète abnégation ; 
il suffit de vivre en état de grâce, de n'avoir plus aucune attache 
au péché et de, pratiquer convenablement la vertu et la morti- 
fication. La contemplation acquise conserve des traces de la 
méditation, et elle ne va pas sans lutte contre les distractions. 
Elle n’a pas d’autre lumière que celle de la foi et elle ne re- 
quiert pas de façon stricte les dons du Saint-Esprit, tandis que 
la contemplation infuse repose sur les dons de sagesse et d’in- 
telligence. Elle peut s’analyser et se décrire, tandis que. la 
contemplation infuse demeure ineffable. Elle choisit les vérités 
qu’elle veut contempler, tandis que dans la contemplation, infuse 
c’est Dieu qui les impose. La contemplation acquise ne comporte 
ni phénomènes extraordinaires ni union proprement mystique ; 
elle n’apporte ni lumière ni consolation, et-c’est pourquoi elle 
est comparable au purgatoire. Enfin, très peu d’âmes sont favo- 
risées de la contemplation infuse, tandis que beaucoup de spiri- 
tuels parviennent à la contemplation acquise après avoir pra- 
tiqué plus ou moins longtemps la méditation discursive. 

S’il en est ainsi, objecte le disciple, pourquoi employer le 
mot contemplation ? Au bout du compte, en effet, la contem- 
plation acquise n’apparaît que comme une forme de l’oraison 
mentale. Le mot contemplation, répond le maître, a été employé 
dans leurs écrits par des saints et des auteurs mystiques, tels que 
saint Bernard, saint Bonaventure, Richard de Saint-Victor et 
bien d’autres encore; or, on voit par le contexte que la contem- 
plation ainsi désignée n’est pas la contemplation infuse ou 
parfaite, mais la simple contemplation acquise. La difculté 
consiste surtout à discerner quand il est opportun d’abandonner 
la méditation discursive pour passer à la contemplation acquise. 
Bernardes se contente ici de reprendre expressément les trois 
marques qui ont été notées par saint Jean de la Croix dans la 
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Subida del Monte Carmelo (II, 13): l’impossibilité de méditer, 
l'impuissance de l’imagination, le goût de l’attention amoureuse 
à Dieu dans la paix et la solitude du silence intérieur et sans 
exercice des puissances. Or, le disciple constate chez lui cette 
triple disposition. Il en aurait volontiers tiré la conclusion qu'in- 
dique son interlocuteur s’il n’avait craint de tomber dans un 
grand péril, dans cette oisiveté de l’âme qui est devenue l’objet 
de la réprobation universelle. Le maître lui rappelle alors que 
dans la contemplation acquise l’âme est aussi occupée que dans 
la méditation. L’entendement est occupé par une attention géné- 
rale à Dieu qui ne peut se faire sans l’exercice de la foi, et la 
volonté est occupée à un acte d’amour de Dieu également géné- 
ral. Si le retraitant n’a pas conscience d’agir de cette manière, 
c’est qu'il était accoutumé aux actes tout différents de la médi- 
tation, beaucoup plus sensibles, c’est que les actes de la contem- 
plation acquise sont souvent accompagnés d’une sécheresse qui 
les fait passer inaperçus, c’est enfin que cette attention amou- 
reuse à Dieu exclut par elle-même l'analyse et la réflexion. 
Néanmoins, l’exercitant n’est pas entièrement rassuré. Son 
confesseur l’a mis en garde contre l’oisiveté spirituelle de l’illu- 
minisme et le croit déjà contaminé par cette erreur. Le maître 
doit insister et mettre les points sur les i. Une oraison sans actes 
est impossible, car l’oraison est une élévation de l’âme vers Dieu, 
et cette élévation ne peut se faire que par des actes. Mais il y 
a trop de confesseurs inexpérimentés dont les craintes inoppor- 
tunes jettent le trouble dans les âmes. Contre eux, Bernardes 
fait appel à deux autorités de valeur singulièrement inégale, 
Tauler et saint Jean de la Croix, déjà béatifié à cette date. Mais 
il ne cite Tauler qu’à travers Louis de Blois, et il se réfère à 
saint Jean de la Croix surtout pour introduire le nom de « $. 
Dionisio Areopagita ». L’exercitant ne se déclare pas encore 
complètement satisfait. [Il demeure inquiet. Il faut lui énumérer 
en détail les treize propositions des. {luminados (Bernardes n’em- 
ploie jamais le terme espagnol Alumbrados) qui furent condam- 
nées à Séville en 1623. Il faut lui rappeler que ces erreurs ont 
été reprises dernièrement par « le détestable Miguel de Moli- 
nos », que cet hérésiarque a été condamné le 18 juillet 1687, que 
toutes ses œuvres. ont été interdites, et que 68 propositions tirées 
de celles-ci ‘ont été spécialement censurées par le pape Inno- 
cent XI: Le maître parle donc à bon escient et n’ignore aucun 
des écueils qu’il faut éviter. Il montre à son interlocuteur que 
les objets de la contemplation acquise sont les objets tradition- 
nels de la prière et de la piété chrétiennes, et qu’en cela elle 
se distingue essentiellement de la prétendue oraison des Illu- 
minés. Au surplus, ces objets sont les mêmes que ceux de la 
méditation discursive. Ce qui diffère, c’est le mode: la médi- 
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tation passe d’une vérité à une autre par un processus logique ; 
le contemplatif, après s’être mis par un acte de foi en présence 
de la vérité révélée, considère celle-ci au moyen d’une simple 
appréhension savoureuse dans la lumière que Dieu lui envoie. 

L’exercitant, cette fois, n’insiste plus. Il s’avoue convaincu. 
Reste toutefois cette question du mode, c’est-à-dire des espèces 
dans lesquelles les objets sont contemplés. Il y a des espèces 
intelligibles et des espèces imaginaires, des objets spirituels et 
des objets matériels. Les objets spirituels ne peuvent être con- 
templés que dans les espèces intelligibles. Cela ne signifie pas 
qu'il faut renoncer systématiquement aux images, comme le 
préconisent les Iluminés : les objets corporels ou matériels peu- 
vent être contemplés au moyen des espèces imaginaires, et c’est 
ainsi que l’on peut contempler Jésus crucifié. Comment alors 
interpréter le conseil de l’Aréopagite: Desere imagines, sensus 
derelinque ? Bernardes propose trois solutions. Renonce aux 
images quand lu contemples des objets purement spirituels; ou 
bien, renonce aux images, c’est-à-dire écarte les représentations 
imaginaires qui risquent de perturber ton esprit et d'empêcher 
le recueillement ; enfin, renonce aux images, cela veut dire que, 
lorsque tu contemples des objets spirituels liés à des objets ma- 
tériels (par exemple la puissance et la sagesse de Dieu dans la 
création), tu dois te passer des images si tu veux limiter ta 
contemplation à l’objet spirituel. Poursuivant dans la ligne du 
pseudo-Denys, le maître indique ensuite à son disciple qu’il 
existe deux manières de connaître Dieu, la manière positive, 
qui consiste à lui attribuer toutes les pérfections possibles en un 
degré éminent, et la manière négative, qui consiste à lui refuser 
toutes ces perfections pour la raison même que nous les conce- 
vons. Absolument parlant, la méthode négative est la meilleure, 
car elle convient mieux aux choses incompréhensibles et nous 
met davantage dans l’obscurité qui est le chemin de la lumière ; 
c’est en quoi consiste la science occulte de la mystique. Dans la 
pratique, la méthode positive est préférable pour le commun 
des fidèles et elle est plus conforme à l’usage traditionnel. Toutes 
ces précisions ne laissent pas d’effrayer quelque peu le disciple, 
qui se sent de nouveau troublé. Repris de ses inquiétudes, il 
interroge avec perplexité: qui pourra bien être capable de pra- 
tiquer la contemplation acquise ? Le maître se montre plus 
optimiste. Il juge nécessaire de distinguer contemplation et vie 
contemplative. Peu de personnes sont capables de mener la vie 
contemplative, et peu d’ailleurs y sont appelées. Mais tout le 
monde est apte à la contemplation: il suffit d’y être initié. Car 
tous les hommes peuvent méditer, et la méditation mène à la 


contemplation. 
Une question de l’exercitant provoque alors un nouveau pas 
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en avant: ce mode d’oraison est-il ce qu’on appelle la quiétude ? 
Ici aussi, répond le directeur spirituel, il importe de distinguer 
deux catégories: la quiétude purement infuse, qui est un degré 


plus parfait de la contemplation infuse, et très proche de l’union;. 


et la quiétude acquise, au moins partiellement, qui est le degré 
le plus élevé de la contemplation acquise. Cette quiétude ac- 
quise est appelée également oraison de foi pure, oraison de 
silence, oraison de présence de Dieu, oraison de recueillement. 
Bernardes explique ces différentes dénominations, puis souligne 
les marques par lesquelles la quiétude acquise diffère des fausses 
quiétudes. Cette insistance ne surprendra personne, puisqu'il 
écrit en pleine crise quiétiste. À pareille date, néanmoins, il y 
a de sa part quelque courageuse originalité, me semble-t-il, à se 
réclamer ici non seulement de sainte Thérèse, mais comme Féne- 
- lon — et Molinos lui-même! — du célèbre directeur de la 
Réformatrice du Carmel, le Jésuite Baltasar Alvarez (9). D’ail- 
leurs, il n’est pas homme à s’abriter derrières des autorités sans 
. prendre lui-même parti, et il conclut: « Mais enfin, que sainte 
« Thérèse et son confesseur le P. Baltasar Alvarez disent ce 
« qu'ils peuvent dire; ce qui est certain, comme on l’a prouvé, 
« c’est qu’il existe une contemplation acquise ». On ne saurait 
être plus catégorique. 

L’exercitant, qui jusqu'ici s'était montré si facilement per- 
plexe, inquiet ou effrayé, semble décidément conquis par les 
arguments du maître et manifeste ouvertement une profonde 
satisfaction. Sans présumer ‘de ses forces, le voici maintenant 
qui aspire à pratiquer ce genre d’oraison. Le directeur l’encou- 
rage : rien n’est plus légitime, rien n’est plus licite, à la condition 
de s’efforcer avec humilité et droiture, en attendant tout de Dieu. 
Il explique à ce propos la vraie signification du passage où sainte 
Thérèse parle de l’oraison de quietud y recogimiento (Vida, 
ch. 15). Le contexte prouve en effet qu’il ne s’agit pas de la 
contemplation infuse, mais de l’acquise. Il reste seulement que 
si, par nature, les hommes sont tous capables de la contempla- 
tion acquise, ils ne le sont pas tous moralement, faute d’être 
parvenus au point de mortification et de purification nécessaire. 
Quant à la forme acquise de la quiétude, «elle consiste à avoir 
« l’entendement fixé sur la présence même de Dieu, et la volonté 


(9) Sur Fénelon et Baltasar Alvarez, cf. le Mémoire sur l’état passif. 


reproduit par M°*° Jeanne-Lydie Goré, La notion d’indifférence chez Fénelon 
et ses sources, Paris, 1956, p. 207-211 et p. 242 (passages déjà relevés par 
Paul Dudon S.J., Le Gnostique de saint Clément d'Alexandrie, Paris, 1930, 
p. 54-56 et p. 266-268 [non 264-265 comme l'indique par erreur l'index 
alphabétique]), et Albert Chérel, Explication des Articles d'Issy, p. 86, 
159 et 166-168. Pour Molinos et Baltasar Alvarez, voir Paul Dudon S.J. 
Le quiétiste espagnol Michel Molinos, Paris, 1921, p. 72, 78, 94 et 262. 
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« en son amour, en se reposant et en s’arrêtant à ces actes, ou 
« en l’un d’entre eux, par le simple mode de la puissance qui 
« les produit ». La pratique de la contemplation acquise ne va 
certes pas sans risques. Risque d’orgueil: l'intéressé peut se 
croire devenu un grand contemplatif et regarder de haut les 
modestes qui suivent les voies ordinaires. Risque de paresse : 
on vit ou l’on prétend vivre en présence de Dieu, mais on né- 
glige l’exercice des vertus, on omet ses devoirs d'état, on oublie 
la charité envers le prochain. À cela, il est aisé de répondre 
que l’abus ne condamne pas l’usage. Ces erreurs ne viennent pas 
du genre d’oraison pratiqué, elles viennent de ceux-là mêmes 
qui le pratiquent. 
Toutefois, Bernardes n’ignore pas qu’il marche sur un ter-. 
rain glissant et que la matière prête à de périlleuses discussions. 
Pour étayer un sentiment personnel qu’il ne dissimule aucu- 
nement, il éprouve done le besoin de revenir aux aütorités et 
même de les multiplier. À l’appui de ses thèses, il traduit d’abord 
un chapitre du Père Spirituel du Jésuite français Nicolas Caus- 
sin (10), puis une lettre de saint François de Sales (11), et il 
reproduit en castillan une page du Tratado de la oraciôn de 
saint Pierre d’Alcäntara. Finalement, il invoque Albert le Grand, 
revient aux docteurs du Carmel, et termine par une longue énu- 


(10) Bernardes donne le nom de Padre espiritual (t. I, p. 241, n° 184) 
à l’ouvrage du P. Caussin intitulé Traicté de la conduite spirituelle selon 
l'esprit du Bienheureux François de Sales, Paris, 1637. Sur cet auteur (1583- 
1651), cf. l’article du Dictionnaire de Spiritualité, t. II, col. 371-373, par 
le P. Michel Olphe-Galliard S.J. 


(11) On est étonné de voir ici (t. I, p. 240, n° 184) Bernardes rattacher 
saint François de Sales à la Congrégation de l’Oratoire. Il s’en explique 
dans une note où il invoque une bulle de Clément VIII du 13 septembre 1599 
reproduite ou mentionnée par différents auteurs. Quant au texte de la lettre 
du saint (t. I, p. 244-246, n° 185), il signale qu'il l’a trouvé dans Caussin 
(voir note précédente) où elle est la soixantième du Liv. Il des Epitres 
reproduites dans le Traicté de la conduite spirituelle. Le texte est très bien 
traduit, mais Bernardes a supprimé la fin; il s'arrête après: « Que nous 
sommes heureux quand nous voulons aimer Notre-Seigneur! » (il ne semble 
pas que cette suppression vienne de Caussin, dont il est difficile de voir le 
texte). J’ai eu quelque peine à retrouver la lettre dans les éditions modernes, 
car Caussin (ici je ne pense pas que l'initiative soit de Bernardes) a ajouté 
une référence explicite à l’Introduction et au Traité de l’amour de Dieu qui 
amène naturellement à supposer que le texte est au plus tôt de 1616, date 
de la publication du Traité. En réalité, la référence ne figure pas dans l’ori- 
ginal, et il s’agit d’une lettre datée approximativement de 1611-1612 et 
adressée à la Mère de Chantal; elle se trouve au t. XV (1908) des Œuvres 
de saint François de Sales de l'édition d'Annecy (Lettres, t. V), p. 320-323, 
et on peut la lire également dans le recueil plus accessible d’Ernestine Le 
Couturier, Lettres de direction et spiritualité de saint François de Sales, 
Lyon-Paris, 1952, p. 269-272. Les éditeurs d’Annecy (p. 320, n. 1) pensent 
que cette lettre est composée de plusieurs fragments qui vont de 1611 à 1612. 
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mération où figurent, entre autres auteurs moins connus, Laredo 
et Bonilla. En même temps, il multiplie semblablement les pré- 
cisions précautionneuses: si l'intéressé ne peut produire des 
actes simples de foi et d’attenfion amoureuse à Dieu, qu’il fasse 
des actes plus particuliers et recoure à l’oraison jaculatoire. 
S’il ne peut même pas agir-ainsi, qu’il revienne temporairement 
à la méditation discursive. Le prineipe essentiel, c’est qu’il faut 
toujours éviter l’oisiveté, comme le conseille le Bx. Jean de 
la Croix. Néanmoins, si le sujet est véritablement parvenu à 
la quiétude, s’il y est établi, qu ’il se garde d’y renoncer. De 
toute manière, on ne doit jamais abandonner la considération 
de la sainte Humanité du Christ. Qu’on se rappelle ce que disent 
là-dessus sainte Thérèse et le Bx. Jean de la Croix. Mais l’exer- 
citant ne voit pas bien comment ce genre d’oraison peut faire 
naître ou fortifier la volonté de pratiquer la vertu et la morti- 
fication. Il faut lui faire comprendre qu’un adulte ne met plus 
les vêtements qu’il portait lorsqu'il était enfant. Le spirituel 
pratique maintenant une oraison très générale dont les fruits 
sont également très généraux. Cette oraison n’engendre pas des 
- propos distincts et particuliers, elle engendre une disposition 
générale de l’âme, une volonté constante et aussi générale qu’elle- 
même. C’est ce que disent encore sainte Thérèse et son maître 
Baltasar Alvarez. Ce qui se passe exactement, dans la plupart 
des cas, c’est que l'acte général et simple de contemplation 
alterne avec des actes distincts et particuliers et même avec des 
manifestations extérieures plus ou moins opportunes; mais ces 
actes distincts y gagnent en force et en profondeur parce qu’ils 
naissent d’un désir de plaire à Dieu qui est le fruit normal de 
la contemplation. Si le recueillement vient à manquer, si le sujet 
ne peut même plus pratiquer loraison jaculatoire, si, pis encore, 
il se trouve impuissant à produire convenablement les actes 
discursifs de la méditation, que doit-il faire ? Il doit persévérer 
sans inquiétude, mais sans découragement et sans défaillance, 
dans un attachement général, sec et obscur à Dieu, avec lequel 
la pointe de l’âme », comme le dit saint François de Sales, 
demeure unie à son insu. Peu importe que le sujet croie rester 
dans l’oisiveté. On n’est pas oisif quand on fait la volonté de 
Dieu, et c’est l’accomplir que de persévérer sans goût et dans 
les ténèbres. Le seul désir d’être fidèle à l’oraison et la patience 
et l’humilité qui l’accompagnent sont véritablement des actes. 
Ce qui le prouve bien, c’est que, si l’on délaisse quelque temps 
cette oraison' imparfaite et exsangue, les tentations et les pas- 
sions reviennent aussitôt à la charge. 
L’exercitant suggère alors une solution: produire au début 
de l’oraison des actes de foi en la présence de Dieu et de rési- 
gnation à son bon plaisir, en lui demandant de faire de l’âme 
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ce qui lui plaira; puis, après cela, attendre dans le repos l’im- 
pulsion divine. Cette fois, c’est au directeur de s'inquiéter: il 
voit là l’esprit d’une proposition condamnée « de l’impie Miguel 
de Molinos », et condamnée bien justement, car, de toute ma- 
nière, cette solution est erronée: l’oraison mentale n’est formée 
que d’actes intérieurs; dès que ces actes cessent, l’oraison dis- 
paraît. D’autre part, agir ainsi, c’est tenter Dieu et ouvrir la 
porte au démon. Ces remarques, cependant, n’expliquent pas 
pourquoi il arrive à certaines âmes de ne pouvoir ni méditer 
ni se recueillir. Il y a là quelque mystère, déclare l’exercitant. 
Le mystère, c’est que l’âme subit la purification passive du sens, 
que Bernardes explique principalement à l’aide de la doctrine 
et du vocabulaire même de saint Jean de la Croix. Mais il ne 
s’y asservit pas, il ne s’y borne pas, et même, pour une fois, il 
ne nomme pas l’auteur dont il s'inspire. Le maître insiste donc 
auprès du disciple pour qu’il persévère avec courage et n’aban- 
donne jamais ses exercices habituels, si profonde, si obscure, 
si prolongée que soit la nuit dans laquelle il se trouvera plongé. 
S'il reste fidèle, s’il n’a pas d’autre intention que de se plier à 
la volonté divine, Dieu un jour mettra fin à son épreuve et le 
fera monter encore plus haut dans son intimité et dans son 
amour. La lecon se termine par la traduction de quelques pages 
empruntées au ch. 35 de la Montagne de Contemplation de Ger- 
son sur les obstacles qui entravent l’oraison authentique (12). 

On aura compris pourquoi je me suis attardé sur cette hui- 
tième Leçon, sensiblement plus étendue d’ailleurs que les autres; 
un simple résumé, même imparfait, suffit à révéler son impor- 
tance et à montrer qu’elle forme véritablement le cœur du traité. 
Il nous sera maintenant loisible de marcher d’un pas plus rapide. 
La neuvième Lecon, du reste, se prête mal à une présentation 
analogue. Elle est constituée en effet par ce que l’auteur appelle 
une Silva espiritual — un bouquet spirituel, si l’on veut — 
d’adages, de conseils et d’avis pour la conduite de la vie chré- 
tienne et la pratique de la perfection; il y en a exactement 420. 
Cette Silva espiritual comporte elle-même six divisions: avis 
spéculatifs ou théoriques, avis notables par leur concision et leur 
densité, avis pour les rapports de l’âme avec Dieu, avis pour les 
rapports de l’âme avec elle-même, avis pour les rapports avec le 
prochain, avis pour la lutte contre le démon. Il y a de tout dans 
ces avis et ils sont de longueur extrêmement inégale. La seconde 
catégorie, comme le titre peut déjà le faire supposer, ne com- 
prend que des apophtegmes très courts, empruntés d’ailleurs aux 


(12) On peut se reporter au volume de M. Pierre Pascal: Gerson, Initia- 
tion à la mystique, Paris, s. d. (1943), p. 86-89. Nous ignorons sur quel texte 
. Bernardes a pu travailler. 
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sources les plus diverses, des Pères du Désert et des Pères de 
l'Eglise à saint Jean de la Croix, saint François de Sales et Nie- 
remberg en passant par saint Bonaventure, Tauler, Thomas a 
Kembpis et le Bx. Jean d’Avila, sans oublier Sénèque et les Pytha- 
goriciens. Les autres avis, personnels à Bernardes, n’ont pas le 
même caractère et varient de deux ou trois lignes à une page ou 
deux. Les démons apparaissent fréquemment dans ces conseils, 
comme dans les pages précédentes, comme dans celles qui sui- 
vent, comme ils apparaissent aussi à chaque instant dans les anec- 
dotes de la Nova Floresta. Il y a là chez l’écrivain un souci ou 
mieux une hantise qui tourne à l’obsession maladive et qui an- 
nonce peut-être le déséquilibre où finit par sombrer sa raison. 

Nous arrivons maintenant à la seconde partie, dont l’archi- 
tecture est encore moins rigoureuse que celle de la première: 
elle se présente de fait comme un ouvrage à tiroirs. On y trouve 
en effet cinq « opuscules » d’étendue très inégale, dont chacun 
comprend une collection variée d’opuscules encore plus petits. 
Le premier contient douze Estimulos do Amor Divino ; le second 
trente-trois Insinuaçôes ou Exemplos breves accompagnés de 
commentaires; le troisième trente-trois méditations et le qua- 
trième vingt-trois soliloques; le cinquième est un répertoire 
d’oraisons jaculatoires groupées sous trois titres et quinze déca- 
des, avec un bref supplément d’oraisons jaculatoires en latin 
tirées de l’Ecriture Sainte. On se doute que pareille composition 
défie l’analyse. Le critique ne peut pas avoir d’autre ambition 
que de donner une idée générale du volume. Au surplus Ber- 
nardes est ici, à la différence-de la première partie, beaucoup 
plus affectif que spéculatif ou discursif; il est davantage dans 
la grande tradition portugaise des Trabalhos de Jesus de Tho- 
mas de Jésus (13); mais ces élans et ces épanchements ne peu- 
vent guère non plus s’analyser. D’autre part, les exemplos, ou 
casos, comme on disait aussi à cette époque, redeviennent nom- 
breux, même en dehors du second « opuscule », et il ne saurait 


(13) Religieux augustin (1529-1582), mort captif au Maroc; l’ouvrage, 
très célèbre au Portugal, qu’il écrivit dans sa prison, a eu une énorme diffu- 
sion, a été beaucoup traduit, et était particulièrement apprécié par le P. 
Grou, qui le cite avec éloge dans ses Maximes spirituelles (éd. Tralin, Paris, 
1936, p. 58). Cf. Bulletin des études portugaises (Lisbonne), t. XII, 1948, 
p. 257-260. Le regretté P. Cavallera, dans une lettre du 26 juin 1949, a bien 
voulu me signaler que, dans sa jeunesse religieuse, on lisait les Souffrances 
de Jésus comme un des meilleurs ouvrages sur la Passion. On utilisait, ainsi 
qu’on devait le faire au temps du P. Grou, une traduction française souvent 
réimprimée, celle du Jésuite Gilles Alleaume (1641-1706): Les souffrances 
de Nostre-Seigneur Jésus-Christ, 4 vol. in-12, Paris, 1692, qui a servi de base 
aux traductions allemande, flamande, polonaise et italienne. Cf. Sommer- 
vogel, Bibliothèque de la Compagnie de Jésus, t. 1, Bruxelles-Paris, 1890, 
col. 179-181, et t. VIII, ibid., 1898, col. 1610. 


15 € LUZ E CALOR » 57 


pas davantage être question de les résumer. Leur nombre et leur 
caractère montrent seulement avec quelle vigilance attentive 
Bernardes collectionnait ces anecdotes, car les références qu'il 
donne — mais il lui arrive de les omettre — et les dates elles- 
mêmes (il cite des faits récents, de 1641, de 1670, de 1691) 
prouvent qu'il en recueillait beaucoup personnellement et qu’il 
ne se contentait pas de puiser dans les répertoires tradition- 
nels (14). On remarque aussi dans ces pages quelques lignes qui 
attestent, après d’autres, le pessimisme théologique de l’au- 
teur (15). Sans doute, l’Oratoire portugais a été touché par le 
jansénisme, mais la piété personnelle de Bernardes, avec ses 
tendances un peu enfantines, semble avoir heureusement échappé 
à ce que l’on a appelé le « jansénisme moral ». Il n’en est pas 
de même du jansénisme théologique, et Bernardes demeure fer- 
mement attaché à la théorie du petit nombre des élus. A la fin du 
second opuscule, il cite une parole du Christ à Marina de Esco- 
bar: « Les âmes m'ont coûté beaucoup, je suis mort pour elles, 
ét il en faut beaucoup pour que j'en condamne une », et il ne 
peut s'empêcher de ressentir quelque inquiétude devant une 
déclaration si miséricordieuse. C’est pourquoi il .s’empresse 
d'ajouter: « les pécheurs ne doivent pas [ pour autant] négli- 
« ger de se repentir ni les justes de se justifier encore davan- 
« tage. Car, sans que cette vérité s’en trouve infirmée, c’est une 
« vérité aussi qu'il y a beaucoup plus d’âmes à se condamner 
« qu’à se sauver, et que beaucoup s’efforceront d’entrer par la 
« porte étroite du Ciel sans réussir à y entrer: Multi, dico vobis, 
« quaerent intrare, et non poterunt ». 


Les méditations du troisième opuscule sont consacrées aux 
attributs et aux noms de Jésus: Christus, sive Messias, Deside- 
rium collium œternorum, Exspectatio gentium, etc. Je ne puis 
reproduire tous les sous-titres: il y en a 99, car chaque médi- 
tation contient à son tour trois tiroirs. Ces chiffres ont naturel- 
lement leur signification, mais on chercherait vainement dans 
ces pages un souvenir précis du célèbre ouvrage de Louis de Léon 
De Los nombres de Cristo. L'écrivain espagnol ne commente que 
quatorze noms, qui ne se retrouvent même pas tous chez Ber- 
nardes. loin de là, et le plan général comme la disposition de 
détail sont très différents. Notre auteur ne cite d’ailleurs jamais 
Louis de Léon et il n’avait aucune raison de le citer. Le qua- 


(14) Il faut donc corriger légèrement ce que je dis dans Les Lettres 
romanes (t. IV, 1950, p. 288), où, me fondant surtout sur le Pâo partido, 
je semble affirmer que les exemplos racontés par Bernardes sont toujours 
empruntés aux recueils habituels. 

(15) Sur ce point, cf. Les Lettres romanes, 1. IV, 1950, p. 282-283, 285, 


288-289 et 292. 
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trième opuscule compte vingt-trois soliloques. [ls sont consacrés 
principalement à l’amour de Dieu et mis dès le début sous l’ins- 
piration du Saint-Esprit. Celui-ci éclaire l’homme par la connais- 
sance de soi, base de l’humilité, nécessaire pour aimer Dieu 
comme il doit être aimé. Il l’éclaire aussi en lui montrant que 
Dieu seul compte, que Dieu seul & est » véritablement, que le 
monde n’est que misère et vanité; en d’autres termes, il le con- 
duit à ce que les langues péninsulaires appellent desengano ou 
desengaño. Ainsi désabusés, nous pouvons nous efforcer de plaire 
à Dieu, contempler ses perfections dans les créatures, chanter les 
louanges de sa bonté, nous associer aux souffrances du Christ, 
adorer la Sainte Trinité et Jésus enfant, vénérer enfin la Vierge 
et saint Joseph (16). 

Que dire maintenant du cinquième opuscule ? Ce n’est, on 
l’a indiqué, qu’un répertoire d’oraisons jaculatoires réparties en 
trois groupes. Il faut seulement spécifier que chacune des trois 
divisions correspond aux trois voies de la vie spirituelle, voie 
purgative, voie illuminative et voie unitive. On ne soulignera 
pas une fois de plus l’attachement de Bernardes à ce genre de 
dévotion et de prière. S’il est vrai que le tempérament portugais 
est dominé par l’affectivité, on comprend qu’il s’y soit complu, 
et le grand prosateur est ici le digne interprète du peuple auquel 
il appartenait. Plus que jamais il est tout lyrisme, et il prend 
soin de nous avertir que « ces choses morales » ne doivent pas 
être pesées à la balance méticuleuse de la théologie. Cela peut 
sembler aller de soi, mais, en pleine querelle quiétiste, il n’était 
pas inopportun de prévenir les objections et les critiques de ces 
théologiens méticuleux. 

L'ouvrage finit brusquement après les oraisons jaculatoires 
en latin: aucune conclusion, aucun résumé, aucune vue d’ensem- 
ble. Si l’auteur n’avait eu la franchise de’ nous le dire lui-même, 
ce seul trait nous ferait bien supposer que le livre n’est pas un 
tout organique soigneusement élaboré et composé, mais la sim- 
ple réunion sous un même titre de plusieurs petits traités relatifs 
à des sujets voisins. Pourquoi le reprocherait-on à Bernardes ? 
Il a usé légitimement de la liberté reconnue à tout écrivain. 
Aussi bien, son livre n’est pas seulement une œuvre littéraire 


(16) À Ia fin du septième soliloque (t. IT, p. 310-311, n° 377), il y a 
une page où Bernardes, après avoir évoqué l’alternance du jour et de la 
nuit, esquisse un rapide tableau de celle-ci qui n’est pas sans rappeler cer- 
tains passages du Sueño de la célèbre poétesse mexicaine Sor Juana Inés 
de la Cruz (1648-1695) (cf. Obras completas de Sor Juana Inés de la Cruz, 
t. 1, Mexico, 1951, p. 335-359 et 575-617). Simple rencontre — le texte de 
Bernardes est du reste infiniment plus court — qui s'explique peut-être par 
le même fonds de lectures chez deux écrivains religieux exactement contem- 
porains. ‘ 
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‘ou un acte d’apostolat. C’est aussi un témoin et un reflet. Reflet 
des controverses et des discussions qui divisaient le clergé et les 
spirituels au moment de la crise du quiétisme, témoin des pra- 
tiques et des lectures qui leur étaient habituelles et familières, 
témoin peut-être aussi de la vogue qu'avait obtenue la contem- 
plation acquise dans eertains milieux portugais. Comme tour- 
jours, en matière non définie, il régnait parmi ceux-ci une diver- 
sité légitime, mais l’ouvrage de Bernardes nous rappelle -qu’en 
cette fin du xvri° siècle il ne faut pas chercher au Portugal des 
doctrines originales. La vie spirituelle semble avoir été marquée 
par un éclectisme qui prenait son bien partout où il le trouvait, 
sans autres limites que celles de l’orthodoxie. Dans la Péninsule 
hispanique, le temps des grands initiateurs est révolu: l’auteur 
de Luz e calor — qui s’en étonnerait ? — n’a pas l’exceptionnelle 
expérience intérieure d’un saint Ignace, d’une sainte Thérèse ou 
d’un saint Jean de la Croix. Mais cet éclectisme, avec la liberté 
de choix et la vaste information qu'il implique, la richesse et 
la variété des lectures de Bernardes lui-même comportent une 
ouverture sur l’extérieur qui a été parfois méconnue. Les criti- 
ques du maître contre les confesseurs maladroits n’infirment pas 
cette vue: dans l’Espagne du xvi° siècle, en pleine floraison spi- 
rituelle, les réformateurs du Carmel dénonçaient ce danger avec 
la même vigueur. Le mal, dû à l'infirmité humaine, est de tous 
les temps et de toutes les nations. C’est presque un lieu commun 
de présenter le Portugal-de cette époque comme un pays où toute 
vie intellectuelle était étouffée par l’Inquisition. La lecture atten- 
tive de Bernardes ne semble pas confirmer entièrement ce juge- 
ment traditionnel. Elle invite, tout au moins, à le corriger de 
quelques nuances et à lui donner un caractère moins absolu. 


Robert RIcARD. 


PASTORALE ÉPISCOPALE AU XIX° SIECLE 


Au jugement de certains historiens, la littérature religieuse 
du xix° siècle serait en France d’une navrante pauvreté. À les 
en croire, en spiritualité comme en théologie, il n’y, aurait 
qu’une forêt de bois mort et s’ils consentent à relever quelques 
grands noms, c’est pour souligner la médiocrité de l’ensemble. 
Dans la bibliothèque ainsi constituée, le rayon épiscopal est spé- 
cialement vide, à moins qu’il ne soit encombré par des mande- 
ments d’une phraséologie vague et romantique qui ne fait guère 
honneur à leurs auteurs. Cette sévérité, en partie justifiée, ap- 
pelle un correctif. Sans doute, nous sommes loin de la splendeur 
spirituelle du xvni° siècle; mais pourquoi vouloir juger une épo- 
que par une autre ? Les moissons se succèdent d’année en année, 
très variables, mais elles attestent toujours la fécondité de Ia vie. 
Âvec son génie de fureteur déjà en éveil, le jeune H. Bremond 
avait jadis découvert, sous les décombres de la Révolution et de 
l’Empire, toute une « littérature religieuse d’avant-hier » qui pré- 
ludait à la surproduction de la Restauration (1). Dans une en- 
quête sur la pastorale épiscopale au xix° siècle, un érudit comme 
le. D' Jedin serait capable de découvrir quelques « miroirs d’évé- 
ques » qui ne dépareraient pas dans la galerie de l’époque tri- 
dentine (2). En émigration, le cardinal de La luzerne compose 
des Considérations sur l’état ecclésiastique qui rachètent bien 
son gallicanisme d’avant 1789. A lire attentivement les œuvres 
de Mgr Borderies, évêque de Versailles (1827-1832) (3), ou 
celles de Mgr Devie, évêque de Belley (1823-1852) (4), on voit 
que leur action pastorale s'inspire d’une spiritualité correspon- 
dante très marquée. À cette date, Gerbet, alors tout mennaisien. 


(1) H. Bremonn, La littérature religieuse d’avant-hier et d'aujourd'hui. 
(Coll. Sc. et rel., p. 387), (Paris, 1909). 


(2) Voir notre Florilège épiscopal, R.A.M. 1951, pp. 268-272. 
(3) Mgr Borperies, Œuvres, (44 vol.) (Paris, 1833). 
(4} Mgr A. Devie, Œuvres complètes, (20 vol.) (Lyon, 1856). 
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écrit ses Considérations sur le dogme régénérateur de la piété 
catholique. L'action conciliaire et diocésaine des grands maîtres, 
Gousset, Parisis, Dupanloup, est animée d’un idéal épiscopal 
très traditionnel et très personnellement vécu. Si aucun de ces 
prélats n’écrit un livre comme Le sacerdoce éternel du cardinal 
Manning, ils sont capables de haute contemplation et de réflexion 
très profonde sur leur état de vie et sur la perfection qu'il exige. 
Par-dessus tous, nous voudrions, dans cet article. faire appel au 
témoignage du cardinal Pie, évêque de Poitiers (1849-1880). 


I 


Il est l’une des figures les plus marquantes de l’épiscopat 
français du xix° siècle. Dans la destinée de l’Eglise de France 
comme dans celle de l’Eglise universelle, il a joué son rôle; il 
a été mêlé à toutes les questions religieuses de l’époque; il a 
été un maître de l’heure et de ce fait sa personnalité a toujours 
été discutée. On a parlé, un peu à la légère, de sa «théologie 
oratoire ». Un bon juge, le P. Hocedez, précise ainsi le grief: 
« (Mgr Pie) n’est pas un théologien de profession: il est un 
évêque qui instruit son troupeau et ne cherche pas d’autre rôle... 
Il est un évêque, insistant sur la doctrine, inculquant, à temps 
et à contre-temps, les principes de la foi, définissant ce qu'il faut 
croire, condamnant les erreurs du jour, bref, un évêque remplis- 
sant consciencieusement et avec une autorité incontestable son 
triple rôle de gardien, de docteur et de juge de la foi. Il fut, 
dans toute la force du terme, un grand évêque » (5). 

C’est de ce point de vue qu'il faut aussi juger son œuvre 
spirituelle. À maintes reprises, devant son clergé et ses fidèles, 
il a traité de la vie et des vertus chrétiennes. Cependant, il n’est 
pas un spécialiste de la spiritualité, comme son ami, Mgr Gay, 
par exemple. Mais quand il parle comme évêque, il prend toute 
sa grandeur ; il est un maître de la spiritualité épiscopale. Il en a 
médité les fondements scripturaires et liturgiques, il en possède 
les données patristiques et traditionnelles, il en connaît les as- 
pects théologiques, il en a vécu dans son expérience religieuse 
personnelle. 

Il saisit toutes les occasions pour exposer ses convictions sur 
ce sujet. Aux vingt-trois synodes qu’il tient pendant ses trente 
ans d’épiscopat, il parle ainsi, mitre en tête et crosse en mains. 
Au sacre de ses collègues ou en leur éloge funèbre, sa parole a 
les mêmes accents. Les quelque vingt-cinq allocutions qu’il pro- 


(5) E. Hocerez, Histoire de la théologie aux XIX° siècle, t. 11, p. 266 
(Bruxelles, 1952). 
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nonce aux anniversaires de sa consécration épiscopale sont peut- 
être les documents les plus significatifs. Elles ne sont pas toutes 
d’égale valeur; certaines sont de simples paraphrases de psaume 
ou de parabole évangélique; parfois, il laisse la parole à saint 
Augustin ou à saint Hilaire; passons sur sa manie de la mystique 
des nombres. Il en reste un miroir d’évêque aux multiples reflets, 
un De episcopo, non pas en thèses théologiques, ni en manuel 
ou règle de pastorale mais en tranches de vie spirituelle, en 
expérience vécue aux yeux de tous. Projets ou examens de 
conscience, souvenirs ou confidences, aspirations ou prières, c’est 
au contact de son clergé et de son peuple poitevins, que Mgr Pie 
dévoile sa pensée intime sans prétention, sans hésitation et sans 
faiblesse. 


IT 


Il en fait profession publique pour la première fois dans 
son discours d’arrivée à Poitiers, le 8 décembre 1849. Supposant 
dans l’esprit de ses auditeurs la question que les juifs adressaient 
au précurseur du Christ: Tu, quis es ? il répond avec saint Hi- 
laire: Episcopus ego sum. 


Je suis évêque: je serai donc père, je serai pasteur, je vous aimerai comme 
le père aime ses enfants; je vous guiderai et vous nourrirai comme le pasteur 
conduit et nourrit ses brebis. C’est mon devoir, ce sera aussi mon bonheur 
d'accomplir envers vous cette double mission’. : 

Mais l’évêque est encore autre chose que père de famille et que pasteur. 
La signification de son nom l'indique: il est principalement « un surveil- 
lant ». Du poste d'observation sur lequel il est placé, il faut qu'il observe, 
qu'il considère, qu’au besoin il jette le cri d’alarme. Sentinelle de la vérité, 
défenseur des droits de Dieu, gardien des âmes: voilà pour l’evêque des 
titres sacrés, qui portent avec eux des obligations inflexibles, des responsa- 
bilités indéclinables. 

Episcopus ego sum: « Je suis évêque ». Si donc vous attendez de moi 
que je serai l’homme de Ja paix, de la conciliation, de la condescendance, 
de la charité, vous ne présumez rien que de vrai. Avec la grâce de Dieu je 
serai tel au milieu de vous... 

Episcopus ego sum: « Je suis évêque ». A ce titre, je suis parmi vous le 
consul de la majesté divine, l’ambassadeur et le chargé d’affaires de Dieu. 
Si le nom du Roi mon maître est outragé, si le drapeau de son Fils Jésus 
n’est pas respecté, si les droits de son Eglise et de son sacerdoce sont mé- 
connus, si l'intégrité de sa doctrine est menacée: « je suis évêque » done 
je parlerai, j'élèverai la voix, je tiendrai haut et ferme l’étendard de la 
vérité. qui n’est autre que l’étendard de la foi, l’étendard de mon Dieu. 
(t. I, p. 137) (6). 


Oo) 
(6) Toutes nos citations sont extraites des Œuvres de Mgr l’Evêque: de 
Poitiers, (8 vol., Paris-Poitiers, 1887). Nous nous contenterons d'indiquer 
pour chacune d'elles, le tome et la page. 
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Cette déclaration n’est pas un morceau d’éloquence. Elle a 
été longuement méditée au cours des cérémonies du sacre où le 
jeune prélat de trente-cinq ans songeait à ses devoirs d'état en 
recevant ses grâces d'état. 


La mission d’un évêque! Ah! il me semble en avoir senti tout le poids, 
pendant que j'étais prosterné devant l’autel sur les pierres de ce temple. 
Il me semble que le magnifique langage de l'Eglise m'a tout enseigné. Voici 
quelques-unes des questions qui m'ont été adressées avant que là plénitude 
du sacerdoce de Jésus-Christ me fût conférée: 

« Voulez-vous accommoder, assujettir votre intelligence, votre raison aux 
maximes de la Sainte Ecriture, aux enseigneménts du Verbe divin ? Juge de 
la foi, et interprète de la parole révélée, voulez-vous identifier votre esprit 
avec le dépôt de la révélation, n’être plus l’homme de votre sens particulier, 
mais contracter avec les livres saints une relation nouvelle, une alliance 
éternelle, pour exposer ensuite au peuple tout ce que vous aurez compris, 
saisi dans ces livres adorables ? » — J'ai répondu: je le veux... 

Voulez-vous obéir à la tradition catholique, aux décrets du saint-siège, 
à l’autorité de Pierre et de ses successeurs ? Législateur du peuple, voulez- 
vous ne point gouverner d’après vos idées, mais d’après les lois ? voulez-vous 
vous familiariser avec l’enseignement, avec la législation de tous les siècles 
chrétiens, témoigner foi, soumission, obéissance en toutes choses envers le 
Vicaire de Jésus-Christ ? — J'ai répondu: je le veux. 

. &« Prédicateur de la morale chrétienne, voulez-vous renoncer à ces passions 
qui captivent le monde ? Voulez-vous renoncer à la concupiscence de la chair, 
observer la chasteté, la pureté, la sobriété et propager ces belles vertus ? 
Voulez-vous renoncer à la concupiscence des yeux, mépriser les intérêts péris- 
sables de ce monde, et ne connaître d’autre négoce que celui des choses 
divines et du salut des âmes ? Voulez-vous renoncer à l’orgueil de la vie, 
pratiquer l'humilité, la fuite des honneurs, et enseigner aux autres cet esprit 
de renoncement ? » — J'ai répondu: je le veux. 

« Enfin, vous qui allez devenir père et pastéur, vous à qui s’adresseront 
les pauvres, les étrangers, les orphelins et tous les nécessiteux, voulez-vous, 
par amour pour le nom du Seigneur, leur être affable et miséricordieux ?... 
Voulez-vous leur être affabie et miséricordieux, c’est-à-dire, quand vos mains 
seront épuisées, leur faire toujours au moins l’aumêne d’une parole tendre 
et compatissante, et, quand elles seront pleines, leur faire l’aumône d’un 
bienfait, d’un secours accordé avec amour ? » — et j'ai répondu: je le veux. 


ROUEN PTIN EC EE 


C’est donc d’abord dans la liturgie du sacre que Mgr Pie 
prend les véritables dimensions de sa spiritualité épiscopale. 
Il y lit la valeur surnaturelle, la grandeur, l’étendue et la portée 
de sa mission. 


La grâce principale de l’épiscopat résulte de l’ordination sacrée. Le 
jour de cette ordination est appelé, avec raison, « le jour natal de l’évêque ». 
Pour créer le pontife, pour l’investir du caractère divin, il faut la puissance 
d’engendrement qui opère par la vertu du chrême et par l'imposition des 
mains. La transmission de l’ordre et des pouvoirs dont l’ordre est la racine, 
ne s'effectue que par ce mystère de grâce. Et comme la grâce émane exclu- 
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sivement de Dieu, l’anniversaire du sacre épiscopal est la commémoraison 
de ce qu’il y a de plus élevé dans le sacerdoce, de ce qui découle directement 
et immédiatement du sein de l’adorable Trinité. L’évêque, en ce jour- -là, 
célèbre le don suréminent de l’ordre et du caractère imprimé dans son âme 
par le doigt de l'Esprit Saint; à l’exemple du disciple bien-aimé, il pose 
en quelque sorte sa tête sur la poitrine du Prêtre souverain, qui, l’ayant 
fait entrer en partage de son sacerdoce suprême, daigne l’honorer de ses 
plus hautes prérogatives, de ses tendresses et de ses confidences les plus 
intimes. Les côtés les plus divins du pontificat sont mis en relief dans cette 


solennité (t. V1, p. 462). 


Avec l’imposition des mains, un geste retient l'attention du 
prélat: la tradition de l’anneau. Il y voit tout le mystère du 
Christ et de son Eglise dont il reproduit l’union par l’attache- 
ment à l'Eglise particulière qui lui est attribuée. 


Au jour de sa consécration, l’évêque, après avoir été largement inondé 
des infusions du sairt chrême, reçoit des mains du pontife consécrateur un 
anneau orné de pierreries, symbole de son alliance perpétuelle avec l’Epouse 
du Christ. Sans doute, c’est à l'Eglise entière que l’élu est conjoint par le 
caractère indélébile de l’épiscopat: cela est si vrai que, quand il arrive, pour 
des causes justes et légitimes, autorisées par les saints canons, que le mariage 
contracté par l’évêque avec sa propre Eglise vient à être dissous, le lien sacré 
qui l’unit à l'Eglise universelle n’est pas pour cela rompu et brisé. Toutefois, 
comme l'Eglise qui est une pour tout l’univers, réalise en elle la multiplicité 
avec l’unité, selon la remarque de notre saint Hilaire, il en résulte que cha- 
que évêque est spécialement conjoint à l’Eglise particulière qui lui est 
assignée. Et, encore bien que celle-ci se subdivise elle-même en un grand 
nombre d’églises moindres, disséminées sur le territoire diocésain, pourtant 
la propre Eglise de l’évêque, c’est l’église principale de la cité dont il porte 
le nom. En elle se personnifie toute la province remise à sa juridiction. 
De là, ce soin, cet amour, cet empressement que l’évêque doit montrer pour 


sa cathédrale ft. IV, p. 477). 


Les liens de famille surnaturelle ainsi contractés doivent 
être resserrés par une connaissance et une collaboration mu- 
tuelles. À Vigile, nommé évêque de Trente, saint Ambroise avait 
donné cette consigne: Primum omnium, cognosce Ecclesiam tibi 
commissam. Mgr Pie la rappela à Mgr Saivet, évêque de Mende, 
qui fut consacré en la cathédrale de Poitiers, le 11 mai 1873. 


« Avant tout, connaissez l'Eglise qui vous est confiée ». Assurément le 
pontife romain, époux de l’Eglise universelle, exerce sur toute l’étendue de 
la chrétienté une juridiction ordinaire, immédiate, et celui-là porterait 
l’anathème qui nierait que cette juridiction soit épiscopale par sa nature. 
Mais il reste vrai néanmoins, selon la doctrine de l’Ange de l'Ecole, que le 
propre époux de chaque Eglise particulière, proprius sponsus cujusque 
Ecclesiae, est l’evêque préposé au gouvernement de cette Eglise par le pontife 
romain et par l'Esprit Saint, et qui est conjoint à elle par l’onction du chré- 
me. Le premier devoir de l’époux étant d’aimer sôn épouse, son premier 
besoin est de la connaître (+. VII, p. 530). 
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L’évêque de Poitiers pouvait parler et prêcher d'exemple. 
Son panégyriste n’a pas manqué de rappeler avec quelle appli- 
cation il voulut connaître à fond son milieu poitevin quand sa 
promotion fut décidée. Vicaire général de Chartres, il s'était 
adonné avec une passion toute filiale pour sa cathédrale à des 
études historiques. « A peine fut-il désigné pour le siège de Poi- 
tiers, il modifia soudainement sa vie, quitta ses chères études, 
s’isola, s’enferma et se mit à étudier les origines, l’histoire, les 
mœæurs et la topographie même de son futur diocèse, si bien 
qu’une fois intronisé, il parut si poitevin qu'aux Poitevins eux- 
mêmes, étonnés d’ailleurs et ravis, il apprenait sur leur province 
toutes sortes de choses nouvelles, curieuses et ignorées jus- 
qu’alors » (7). « Il se met à étudier les écrits de son prédécesseur, 
saint Hilaire. Touté sa vie, il les lira et les relira au point d’en 
savoir par cœur de longs passages. Il en produira des citations 


abondantes ou d’amples paraphrases dans ses homélies, ses let- 


tres et ses instructions synodales. Si bien que ce sera bien mieux 
qu'une simple métaphore mais l’exacte vérité dé dire de lui, 
comme on le dira si souvent: Hilaire a parlé par sa bouche » (8). 
« Sur place, ce fut mieux encore: il appliqua aussitôt son esprit 


à cette étude de son église, qui devenait pour lui l'indispensable 


condition du bien qu'il avait l’ambition d’y faire » (9). Et ce 
n’était pas une mince entreprise dans un diocèse qui comptait 
600.000 âmes, près de 700 paroisses et plus de 1.000 prêtres. 

Quand il connaît ainsi les siens, l’évêque peut faire appel 
à leur collaboration. C’est encore dans son sermon du 8 décembre 
1849 que Mgr Pie s'adresse à son clergé en ces termes: 


Prêtres de notre diocèse, c’est à vous surtout que nous voudrions ouvrir 
notre âme... Tout le bien que nous sommes appelé à faire, c’est par vous 
surtout que nous le ferons; nous n’aurons guère de rapports avec les âmes 
que par votre entremise. Si nous conduisons la barque, c’est vous qui jet- 
terez les filets; si nous sommes le père de famille, c’est vous qui cultiverez 
notre vigne, qui labourerez notre champ. Pêcheurs infatigables, ouvriers 


portant le poids du jour et de la chaleur, vous aurez toujours accès auprès 
_de nous: nous voudrons apprendre de vous le résultat de vos veilles, le fruit 


de vos sueurs. (t. 1, p. 116). 


La conscience de constituer avec son clergé et son peuple 
une seule et même famille est donc l’idée centrale de la spiritua- 
lité épiscopale de Mgr Pie. Dès lors, sa vie de chef ne peut plus 
être vécue pour lui-même; elle est nécessairement livrée, enga- 


: (7) Mer Gay, Panégyriques et discours, p. 516 (Tours, 1922). 
(8) Pages choisies du cardinal Pie, préface de P. VicuË, p. CIT, (Pa- 
ris, 1916). 
(9) Mgr Gay, op. cit., p. 516. 
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gée dans le salut des autres. Dans ses allocutions, il revient sans 
cesse sur cette solidarité organique, pour faire preuve de sa pré- 
sence et de son dévouement, de son action pastorale conjuguée, 
des travaux, des joies, des peines, partagées dans le labeur quo- 
tidien aussi bien que dans les occasions exceptionnelles. 


L'évêque, dit saint Ambroise, est l’hiérarque suprême qui récapitule en 
lui toutes les ordinations. Par conséquent, la commémoration annuelle de notre 
ordination pontificale est la fête de tout le sacerdoce diocésain, la fête de tous 
les prêtres et de tous les lévites à qui Dieu l’a donné pour chef. Remercier 
le Souverain Prêtre Jésus de l’onction plénière qu'il a épanchée sur la tête 
du pontife, c’est le remercier de tous les parfums sacrés qui en ont découlé 
et qui en découlent nécessairement sur les divers membres du corps ecclé- 
siastique. Il est donc juste, il est convenable qu’étant participants et soli- 
daires d’une même grâce, d’un même don, le pontife et tous ceux de sa tribu 
qui lui touchent de plus près célèbrent en commun le même anniversaire par 
de ferventes prières et par de fraternelles agapes (t. VW, p. 482). 


Le prêtre qui est vraiment un autre Christ, c’est le prêtre complet et 
le prêtre complet, c’est l’évêque... De l’évêque à Jésus-Christ, il n’y a pas 
d’intermédiaire humain, d’intercesseur terrestre, puisque l’évêque reste ici- 
bas le médiateur constitué, l’intercesseur suprême entre les hommes et 
l’'Homme-Dieu Combien Jésus-Christ n’a-t-il pas le droit d’être exigeant 
envers celui auquel il a tout donné. Il lui a tout donné, il attend tout de lui. 
Ce qui ne serait que surérogatoire chez les autres, est de rigoureux devoir 
chez l’evêque; la perfection est l’essence même de son état. S'il eût seulement 
reçu beaucoup, il serait seulement tenu à beaucoup. Il a tout reçu, il est tenu 
à tout. Et quand il aura pratiqué les vertus les plus parfaites, il se trouvera 
toujours en deçà de la sainteté qui convient à sa profession et que Dieu lui 
demande (t. 1, p. 281). = 


TI - ; 


Ainsi enraciné dans sa lignée et dans son nouveau terroir, 
fort de sa grâce de chef, l’évêque a tout pouvoir, par sa prière 
et par son action apostolique, pour unir son clergé et son peuple, 
en une même communauté spirituelle (10). Cette mission d’édi- 
fication, au grand sens du mot, tient tout entière dans les deux 
termes essentiels de toute médiation : recevoir et donner. « Rece- 
voir en soi toutes les semences de la vie divine et les répandre 
par une fécondité généreuse et déifique, voilà proprement ce 


(10) En preuve de cet attachement foncier à son Eglise, on peut encoré 
citer un trait et un texte. Lorsqu’en 1879, il fut question de transférer Mgr 
Pie à Lyon pour lui donner plus facilement le chapeau de cardinal, il dit 
€ par deux fois » à Mgr Gay: « Quitter Poitiers, j’aifnerais mieux mourir », 
(Mgr Gay, op. cit., p. 525). Dans la lettre qu’il adressa de Rome en arrivant 
au concile du Vatican, il écrit: « Les intérêts généraux de la religion et de 
l'Eglise ne sauraient nous faire oublier les besoins particuliers de vos âmes. 
Car, si notre charge nous a appelés à participer sous quelques rapports à 
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qu'est l’épiscopat » (1. VIII, p. 192). Mgr Pie transpose le mot du 
pseudo-Denys dans sa piété et dans son activité pastorale. À titre 
de docteur, de pontife, de pasteur, de veilleur, il cherche et il 


donne à tous les siens les trésors de la lumière et de la vie di- 
vine. 


La foi, tout d’abord, le verbum salutis, le dépôt de la doc- 
trine révélée qu’il veut transmettre dans toute sa plénitude et son 
intégrité. C’est le thème de sa célèbre homélie sur Depositum 
custodi de saint Paul. Comme saint Vincent de Lérins, il com- 

rend le mot de l’apôtre avec fidélité, prudence et hardiesse. 
« O Timothee, o sacerdos, o tractator, o doctor: parole d’excla- 
mation qui est une parole de prescience et de charité. L’apôtre 
prévoyait, en effet, des erreurs que, d’avance, il déplorait. Done, 
semble-t-il dire, fais bonne garde autour-du dépôt. Ce dépôt, 
c’est la doctrine dont Jésus-Christ et moi t’avons constitué, en 
ta qualité d’évêque, le défenseur authentique, le gardien d’office, 
doctrine que tu as reçue de la tradition et que tu n’as pas créée 
par invention; doctrine dont tu n’es pas l’auteur mais le main- 
teneur » (t. V, p. 374). Pour conserver ce dépôt dans toute sa 
pureté, il faut « éviter les profanes nouveautés de paroles et les 
affirmations hostiles d’une science frauduleusement parée de ce 
nom ». Par cette traduction expressive, on devine toutes les er- 


« la sollicitude de toutes les Eglises », et si l’apôtre nous commande d’avoir 
les yeux ouverts sur « le troupeau tout entier », nous savons pourtant que 
nous avons reçu seulement en partage le gouvernement ordinaire d’une por- 
tion du bercail, celle « dans laquelle l'Esprit Saint nous a posé » avec le 
caractère d’évêque, à l'effet de régir « l’Eglise que Jésus-Christ a acquise par 
son sang » (T. VI, p. 578). 

Cette volonté d’être ainsi tout entier à son Eglise poitevine n’empêchait 
pas Mgr Pie de servir tous les intérêts de l'Eglise universelle et d’être à la 
tête du mouvement ultramontain en France. Sa sollicitude et son dévouement 
pour tous les ordres religieux montrent aussi que son «€ particularisme » 
n'avait rien d’exclusif. 

Dans son Histoire du cardinal Pie, (t. 1, p. 430), Mgr BAUNARD rapporte 
un entretien avec Pie IX qui est bien significatif de sa largeur d'esprit. 

« L'élément diocésain, laissé à lui-même, tombe très souvent dans la 
stagnation et engendre le marasme, Sous l’action continue de deux ou trois 
générations d’évêques, de vicaires généraux, de supérieurs de séminaire, 
on a vu quelquefois le christianisme, qui est si grand et large, se rétrécir, se 
rapetisser. Il arrive alors que « la chose catholique D c’est-à-dire universelle, 
s’est localisée, particularisée; une fraction de l'Eglise s’est trouvée avoir sa 
discipline, sa forme de prière, sa morale, sa casuistique et, jusqu'à un cer- 
tain point, sa dogmatique, distinctes du reste de la chrétienté. Les réguliers, 
qui sont cosmopolites, qui n’ont pas sucé la mamelle d une nourrice parti- 
culière, mais qui se sont nourris aux mamelles de l'Eglise catholique, et 
surtout de l’Eglise romaine, sont parmi nous très utiles pour réagir contre 
ce genre de particularisme. Dans cette atmosphère épaisse et renfermée de 
la vie diocésaine, l'élément religieux est un ventilateur qui renouvelle et 
épure l’air, en y établissant des courants salutaires ». 
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reurs modernes que l’évêque de Poitiers désigne sous ce nom: 
le naturalisme, le rationalisme, le libéralisme aux formes on- 
doyantes et multiples. Pour échapper à leur puissance de séduc- 
tion, - 


« L’apôtre nous fait deux recommandations importantes. La première, 
c’est de retenir non seulement le fond et la substance, mais la forme même 
des saines paroles que nous a enseignées la tradition apostolique. L’apôtre 
ajoute une seconde recommandation sans laquelle le maintien de la foi serait 
inévitablement compromis. L'Esprit Saint a ses tabernacles ici-bas où il 
réside toujours et d’où il veille sur le précieux dépôt de la vérité révélée. 
Ce domicile de l'Esprit Saint, c’est l’âme des pasteurs, c’est l’âme des doc 
‘teurs, c’est l’âme des évêques unis au chef du corps apostolique. Là est toute 
la garantie du dépôt. « Bonum depositum custodi per Spiritum Sanctum qui 
est in nobis ». En s’en rapportant à cette direction supérieure et divine, les. 
esprits dociles sont assurés de ne s’égarer jamais (t. VW, p. 377). 


Dans l’homélie qu’il prononça dans la chapelle du grand 
séminaire de Poitiers à la messe pontificale du 20° anniversaire 
de sa promotion, Mgr Pie revient sur ce sujet qui lui tient à 
cœur. Il médite sur le mot de saint Paul dans son épître au mé- 
me Timothée: « Le serviteur de Dieu doit être apte à l’ensei- 
gnement » et il ne peut être tel, que s’il est à la fois docteur et 
docile, capable de recevoir comme de donner la lumière, donc 
un maître qui apprend toujours et qui instruit d'autant mieux 
ses fidèles qu’il reste ouvert aux enseignements vivants de la foi. 
Après avoir fait l’exégèse du texte de saint Paul selon laquelle 
le mot latin docibilis peut avoir un sens actif ou passif, l’évêque 
de Poitiers suit l’interprétation des grands évêques de Carthage 
et d’Hippone: 


Selon la remarque de saint Cyprien, ce qu’il faut aimer dans l’évêque, 
c’est que non seulement il enseigne les autres avec l’autorité du savoir, mais 
qu’il apprenne et qu'il s’instruise lui-même avec patience et modestie. Étiam 
hoc in episcopo diligendum esse, ut non solum ‘scienter doceat, sed etiam 
patienter discat. C’est en effet le double devoir de l’évêque et d'enseigner 
et d'apprendre: parce que celui-là est plus apte à enseigner qui grandit et 
qui profite chaque jour en apprenant mieux et davantage: Oportet enim 
episcopum non tantum docere sed et discere: quia et ille melius docet, qui 
quotidie crescit et proficit discendo meliora. C’est ainsi que le docte Cyprien 
était apte à enseigner beaucoup de choses, et que le même Cyprien, docile 
à l’enseignement d’autrui, avait pourtant aussi quelque chose à apprendre: 
quia sicut multa erant quæ doctus Cyprianus doceret, sic erat et aliquid 
quod Cyprianus docibilis disceret (t. VI, p. 471). 


Mgr Pie fait application de ce texte au souverain pontife 
lui-mêmé, puis il ajoute: 
C’est à nous bien plutôt, à nous qui ne sommes pas protégés contre l’er- 


reur par les promesses et les assurances qui ont été données à Pierre et à 
ses successeurs; c’est à nous, soit comme écrivains privés, soit comme mem- 
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bres d’une Eglise particulière, qu'il sied de profiter de la leçon de saint 
Paul, et de nous garantir, par une humble docilité, contre les dangers de 
l’entêtement personnel, de la confiance trop absolue dans nos propres doc- 
trines, dans nos préjugés de nations, dans nos systèmes d'école: Servum Dei 
oportet esse docibilem. C’est à nous de veiller à ne point nous faire docteurs 
là où il nous sied d'être disciples; et à nous souvenir que, comme Cyprien, 
même alors qu’il s’appuyait du sentiment des Eglises d'Afrique, si nous 
sommes sufisamment doctes pour enseigner certaines choses, nous avons 
besoin d’apprendre avant d’en enseigner quelques autres ; quia multa erant 
quæ doctus Cyprianus doceret, sic erat et aliquid quod Cyprianus docibilis 
disceret. Espérons que chacun de nous, comme le rappelait Pie VI à propos 
de l’évêque de Pistoie dans la célèbre constitution Auctorem fidei, apportera 
toujours cet esprit disposé à se laisser instruire, que le grand Augustin, 
d’après l’avis de l’Apôtre, réclamait principalement dans les évêques: Nec 
vero spes nos omnis deseruerat fieri posse ut animum illum docibilem affer- 


ret, quem ex Apostoli sententia in episcopo maxime Augustinus requirebat 
(t: VI, p.473" sv.): 


Docteurs et disciples, ce sont deux traits caractéristiques 
des évêques. Mais où puiseront-ils cette doctrine de foi, sinon par 
la prière dans la sainte Bible. « Le premier devoir de l’évêque, 
c’est la contemplation, c’est la prière, parce que sans elles il ne 
peut suffisamment vivifier son peuple » (t. 111, p. 292). C’est 
par l’étude et la méditation des saintes lettres qu’il prend le sens 
de Dieu et le sens de l’Eglise. Disce cor Dei ex verbis Dei, écri- 
vait saint Grégoire à un médecin de l’empereur. Vingt ans après 
son ordination épiscopale, Mgr Pie se rappelle l’engagement 
_ dont il a déjà parlé plus haut. La consigne: dum venio, attende 
lectioni, n’a rien perdu pour lui de son actualité: 


Or, dit un interprète, si cette admonition fut jugée nécessaire à l’égard 
de Timothée, qui avait été imbu des saintes lettres depuis son enfance et 
qui avait reçu l’enseignement oral d’un si grand docteur, combien l’est-elle 
davantage pour les autres évêques et pasteurs que saint Paul avait mani- 
festement tous en vue quand il parlait à leur devancier... 

Enseigner la vérité, réfuter l’erreur, corriger les vices, diriger les âmes 
dans les voies de la piété et de la justice, ne sont-ce pas là les devoirs essen- 
tiels du pasteur ? Or, le texte complet des Ecritures, divinement inspirées, 
est merveilleusement utile pour instruire, pour arguer, pour répondre, pour 
former à la perfection. Omnis Scriptura divinitus inspirata utilis est ad 
docendum, ad arguendum, ad corrigendum, ad eruwdiendum in justitia. S'il 
veut être en mesure d'accomplir tous ces ministères, l’homme de Dieu, le 
pasteur, et surtout l’évêque, est tenu à la vie parfaite et il doit être pourvu 
de toutes les aptitudes les plus diverses. C’est à la source des Ecritures qu’il 
puisera et cette perfection élevée et ces aptitudes universelles (t. VIT, p. 467). 


Il y trouvera, en outre, lumière, force et consolation dans 
_les difficultés de l'heure présente. 


d DE 
L’Ecriture a la vertu de nous calmer, de nous soulager au milieu des 
maux de la vie présente; mais en même temps, les maux de la vie présente 


“ 
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nous font mieux comprendre l’Ecriture, et nous y découvrent des sens cachés 
que nous n’y avions pas encore saisis Le texte sacré a été si merveilleu- 
sement. combiné et formulé par l'Esprit Saint, qu’il s'adapte, qu’il s’approprie 
à tous les lieux, à tous les temps, aux personnes, aux choses, aux souffrances 
intérieures des âmes, aux maladies des esprits et des sociétés. Il offre aux 
besoins les plus variés les satisfactions les plus ane et rien de nouveau 
n'apparaît dans l’humanité, que la sagesse inspirée n’y ait fait d'avance la 
réponse. Soyez donc en paix, et ne craignez pas pour l’évêque qui a pris 
et qui a dû prendre au sérieux l’engagement exigé’ de lui au jour de sa 
consécration. En promettant d’accommoder toutes ses pensées aux pensées 
de l’Ecriture, il n’a point risqué de diminuer le ‘trésor de ses ressources 
intellectuelles. L'Esprit Saint ne sera pris au dépourvu par aucune actualité 


(t. VI, p. 471). 


C’est le soutien de l’espérance dont saint Paul découvrait le 
secret aux Romains quand il leur écrivait: « Tout ce qui a été 
écrit a été écrit pour notre instruction afin que par la patience 
et la consolation que donnent les Ecritures nous possédions l’es- 
pérance (Rom. XV, 4). 

Cette docilité de l'esprit épiscopal a un autre principe de 
lumière; le magistère vivant qui s’incarne en la personne du 
Souverain Pontife et en la doctrine commune du saint siège. 
Ici encore, l’enseignement et la conduite de Mgr Pie vérifient 
l'engagement pris à sa consécration. [nutile d’insister sur sa 
soumission et son obéissance à l’Eglise romaine, sur sa dévotion 
à Pie IX. Dès le début de son pontificat, il avertit ses diocé- 
sains : 


Accoutumés que vous êtes N.T.C:F., à chérir, à révérer la voix de vos 
évêques, qui sont les successeurs des apôtres, nous ne craignons pas d’exciter 
votre attention, votre piété plus respectueuse par rapport aux enseignements 
du successeur de celui pour qui Jésus-Christ a prié, et qu’il a chargé de se 
tourner vers ses frères pour les affermir dans la vérité. Nous sommes les 
ruisseaux, Pierre est à l’entrée de la source; et les. eaux que nous vous 
distribuons ne sont salutaires qu’à la condition de rester telles que la source 
nous les transmet. (t. 11, p. 165). 


Et se laissant emporter par sa piété filiale, il ajoute: 


O Pierre, toujours siégeant sur la chaire apostolique, toujours vivant 
dans vos successeurs; 6 vous sur le fondement de qui a été bâtie l’Eglise 
avec l’assurance que les puissances de l’enfer ne prévaudront jamais contre 
elle, 6 vous à qui ont été données les clefs du royaume géleste, 6 vous à qui 
il a été déclaré que toutes vos sentences rendues sur la terre seraient ratifiées 
dans les cieux; Ô vous pour qui Jésus a prié afin que votre foi ne défaille 
pas et que vous confirmiez celle de vos frères; jamais, non jamais, je ne 
ferai ni à la promesse de Jésus, ni à l’assistance de l'Esprit Saint, ni à ma 
raison et à mon bon sens cet outrage de croire que quand vos lèvres rendent 
un oracle doctrinal, c’est de mon silence et du silence de mes frères que cet 
oracle va recevoir une valeur d’infaillibilité qu'il ne tiendrait pas de la 
promesse et de l’assistance divine (t.: VI, p. 468). 
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Et faisant appel à la tradition, l’évêque de Poitiers produit 
les témoignages de saint Hilaire, d'Yves de Chartres et de Pierre 
de Celles. Toutes ces grandes voix sont unanimes à proclamer la 
vitalité de cette spiritualité pastorale : 


- Il a toujours été et il sera toujours permis à la sainte épouse du Christ, 
qui chemine sur la terre, de trouver dans le fonds immuable de la vérité 
révélée des nouveaux remèdes à de nouveaux maux et de rendre de nouveaux 
décrets selon les besoins changeants des choses, des personnes et des temps. 
Mais l’or ne se forme pas en tout lieu, et la terre a ses veines choisies qui 
produisent l’argent. Cette mine, c'est la chaire de Pierre, c’est la cour 
romaine, celle qui tient avec son autorité principale les clefs du ciel. .….Guidé 
par ce soleil, je veux dire le Seïgneur apostolique, et par cette lune, l'Eglise 
romaine, je marcherais. avec autant de confiance que de promptitude, et je 
poserais hardiment mes pieds sur la route éclairée par la lumière de leur 
visage, assuré d'éviter ainsi tout précipice et de trouver la terre ferme et 


solide (t. VI, p. 469). 


Cés paroles font prévoir l’attitude que prendra Mgr Pie au 
concile du Vatican. 


IŸ 


De sa « cathedra », l’évêque livre à son peuple le fruit de 
sa contemplation pour susciter, éclairer et illuminer sa foi. Dans 
_l’acte du sacrifice, à l’autel, il remplit son rôle de pontife en 
faisant monter vers Dieu les offrandes des hommes et en faisant 
descendres sur les hommes les dons de Dieu. Pour expliquer cette 
médiation, le chapitre V de l’épiître aux Hébreux était le texte 
tout indiqué: « Quel sujet plus naturel de nos discours dans les 
solennités anniversaires de notre ordination épiscopale (la 15°), 
que l’exposé des gloires et aussi des obligations de notre sacer- 
doce » (t. VI, p. 15). Dans cette homélie, Mgr Pie s’en tient aux 
principes généraux de la théologie mais il en parle avec la 
conscience très nette de la plénitude de son ordre épiscopal en 
tant que père et chef de son clergé et de son peuple. 


Tout pontife, pris d’entre les hommes, est établi pour les hommes en ce 
qui se rapporte à Dieu. Le sacerdoce est donc un office public: le pontife 
résume en lui la multitude; au regard de Dieu, sa personne est ,une personne 
collective, son être est un être complexe, qui contient, je pourrais le dire, 
l’universalité des êtres intelligents placés dans l’étendue de sa juridiction; 
il est constitué leur représentant et leur ayant-cause en ce qui se réfère à 
Dieu: pro hominibus constituitur in iis quæ sunt ad Deum. 

Or, quelles sont ces choses qui se rapportent à Dieu et dont le pontife 
est chargé par état, en qualité de mandataire et de député des autres. hom- 
mes? Ut offerat dona et sacrificia: « offrir les dons et les sacrifices »: c’est 
le premier devoir et le plus noble emploi du pontife. Qui dit un homme 
revêtu du sacerdoce, dit un homme séparé du profane et appliqué au sacré, 
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Or, le sacré par excellence, c’est le sacrifice; et le sacrificateur, dans toute 
la plénitude du mot et de la chose, c’est le pontife, c’est le grand-prêtre, le 
sacerdos summus, celui qui porte en lui la fécondité et la puissance de 
transmission d’où découle dans les autres la vertu sacerdotale, celui qui est 
le sommet vers lequel montent et s’étagent tous les degrés inférieurs de la 
hiérarchie. Et parce que toutes les ordinations subalternes subsistent émi- 
nemment dans l’évêque qui les confère, voilà pourquoi, aux jours solennels, 
l'évêque, s’avançant vers l'autel, s’y présente couvert de tous les vêtements 
sacrés, superposés l’un à l’autre: le vêtement de lin de la cléricature et des 
ordres moindres, la tunique et la dalmatique des ministres inférieurs de 
l’autel, puis tous les ornements du prêtre, couronnés de la mitre pontificale. 
Voilà pourquoi encore les lévites et les prêtres, de tous les degrés de l’ordre 
et de la juridiction, lui doivent cortège et assistance. En sa personne, c'est 
le sacerdoce dans toutes ses parties, c’est le sacrement de l’ordre tout entier, 
qui se meut, qui agit, qui vaque à la fonction suprême de la sacrificature 


(LV IN p 18 "s0.): , 


Ces dons et ces sacrifices qui constituent l'échange humano- 
divin sont présentés à la messe en gage d’adoration, d’action de 
grâces, de demande et d’expiation. Parmi ces quatre fins du 
sacrifice, Mgr Pie insiste sur le caractère « de réparation, de 
répropitiation » et il en charge spécialement le sacrificateur : 
« Parce que le pontife … est aux yeux de Dieu la personnification 
vivante de tout son peuple, il est pleige et caution pour les fau- 
tes et les péchés de tous, et le sacrifice qu’il offre s’étend à toutes 
les difformités du corps, dont il est comme l'âme et la tête »- 


(t. VL p. 20). 


Cette solidarité profonde fixe aussi au pontife son devoir 
d’immense compassion pour les hommes. Il est de leur race pé- 
cheresse, il en partage toutes Les faiblesses et toutes les misères, 
il est éprouvé comme eux en toutes choses. « Sacrifier à Dieu et 
compatir aux hommes; sacrifier à Dieu seul, parce qu’Il est au- 
dessus de tout; compatir aux hommes, et à tous les hommes 
indifféremment, parce que notre fragilité peut nous faire des- 
cendre au niveau des plus déchus: voilà le double devoir du 
pontife pris d’entre les hommes et établi pour les hommes en 
ce qui se rapporte à Dieu » (t. VI, p. 21). 


Cette réflexion jette sur la spiritualité épiscopale de Mgr 
Pie sa note évangélique profonde. Il sait que l’autorité est un 
service, un dévouement, et il n’en prend jamais mieux conscience 
qu'à l’autel. 


Placé à la tête de tous, l’évêque, représentant de Dieu, semble n’avoir 
qu’à commander; et voici que tout ce qu’il est appelé à endurer lui fait 
sentir à tout instant sa condition de servitude et de dépendance: didicit ex 
is quae passus est obedientiam, et c’est en retournant chaque matin contre 
lui-même le glaive mystique dont il immole la sainte victime, c’est en offrant 
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journellement le sacrifice à ses propres dépens qu'il devient pour son peuple 


un ‘instrument moins imparfait de sanctification et de salut; et consummatus 
_ factus est omnibus obtemperantibus sibi causa salutis aeternae GOT D. 227) 


Il est bien regrettable que Mgr Pie n’ait pas continué sur 
ce ton son exégèse de l’épiître aux Hébreux. Dans l’allocution de 


son 18° anniversaire, il en reprend le texte mais pour le diluer 


en une parénèse sur la guérison miraculeuse de la femme cour- 
bée. 

Il rentre dans ses grandes vues pastorales quand il commente 
le texte de l’évangile de saint Jean: Simon Joannis, amas me ? 
Comme il prononce cette homélie en la fête de saint Pierre 1850, 
il fait d’abord au souverain pontife l'application de cette scène 
du lac de Tibériade. Il rapproche les deux paroles du chef des 
apôtres: & Parole de foi: « Vous êtes le Christ, le Fils du Dieu 
vivant venu en ce monde » et Parole d'amour: « Oui, Seigneur, 
vous qui savez tout, vous savez que je vous aime ». La papauté, 
instituée sur les bords de la mer de Galilée, tous les siècles et 
tous les climats peuvent rendre hommage à sa foi et à sa charité. 
Elle est la colonne de la foi, elle est la plénitude de l’amour » 
(15 ps 226 ). | 

Les versets suivants ne sont pas moins importants pour spé- 
cifier la spiritualité pastorale. 


« Quand tu étais jeune tu te ceignais toi-même et tu allais où tu vou- 
re mais quand tu auras vieilli, tu étendras tes mains et d’autres te cein- 
dront ; ils te conduiront où tu ne voudrais pas ». « Que c’est bien là le sort 
_de l’évêque, la condition du pasteur! Sa jeunesse est finie, son bonheur 
humain est perdu, sa liberté est engagée, irrévocablement engagée; il n’est 

-le maître de tous que pour être le serviteur de tous; il n’a plus l'option 
ni la spontanéité de rien; sa vie, en attendant la mort, est un crucifiement 
par lequel, heureusement, il peut espérer de glorifier le Seigneur » (t. 1. 


p. 220). 


V 


Le dévouement total au service des âmes constitue, on le 
sait, la note spécifique de l’état de perfection de l’évêque. C’est 
là que se nouent pour lui l’exercice de toutes les vertus dans 
la charité, le lien qui unifie toute sa vie de prière et de zèle, 
de sacrifice eucharistique et d’œuvres apostoliques. C'est aussi 
l’un des aspects caractéristiques de son action missionnaire à 
l’intérieur de son diocèse, tout le contraire d’une vie paisible- 
ment ordonnée, d’une vie renfermée dans un cloître. Plus encore 
que ne le pensait du prêtre le Père Chevrier, c’est une vie. man- 
gée. La hantise du troupeau égaré dans l'erreur et dans le péché 


ne lui laisse aucun répit. 


(4 
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Suivant les décrets du concile de Trente, l’évêque s’acquitte 
de son devoir, surtout au cours de ses visites pastorales. Dans 
l'éloge funèbre de Mgr George-Massonnais, Mgr Pie en relève 
le mérité chez les évêques de son temps: 


LR . i . . . £ , Le 
Ce que les évêques français ont fait depuis un demi-siècle dans l’exeréice 
de ces visites pastorales, ce qu’ils ont créé, relevé, consolidé, non seulement 


au profit de la religion, mais au profit de l’ordre social et de l'esprit public, 


l’équitable histoire le constatera un jour. Elle sera juste envers tous, elle 
dira quelle trace ont laissé de leur passage les administrateurs successifs 
des provinces et des cités; quelle place les diverses magistratures du pays 
ont su acquérir dans l’estime et la reconnaissance des peuples. L’Eglise n’est 
jalouse des gloires de personne; l'esprit d’envie et de dénigrement n’est pas 
son esprit; au contraire, elle a trop à souffrir de la rareté des hommes au- 
tour d’elle pour n’avoir pas à cœur de grandir leurs mérites, au lieu de les 
rabaisser. Mais quelle que soit la part respective de chacun, il est permis 
d’assurer que celle des premiers pasteurs des diocèses sera considérable. 
Si l’on a pu dire qu’à l’origine, les évèques ont fait la France comme les 
abeïlles bâtissent une ruche, il demeurera pareillement acquis que, la ruche 


ayant été bouleversée et ravagée, personne n’a mis plus de zèle, plus d’acti- 


vité, plus d’abnégation, plus de persévérance et d’esprit de suite que les 
évêques à en reconstruire l’édifice, à en regarnir les rayons (t. IW, p. 125). 


_ La visite régulière de son diocèse était pour l’évêque de Poi- 
tiers un devoir de premier ordre mais il n’entendait pas que ce 
fût dispersion. Dans la même oraison funèbre de l’évêque de 
Périgueux, il mesure ainsi cet équilibre de la pastorale épisco- 


pale : 


Dans son zèle à se porter sur tous les points de la ‘circonférence, l’évé- 
que est tenu de ne pas trop abandonner le centre de ses opérations. Après la 
durée restreinte de ses pérégrinations, il regagne au plus tôt son poste 
d'observation, du haut duquel il doit veiller comme une sentinelle, il revient 
à son siège, à sa chaire, à son église cathédrale, qui lui rappelle que la ma- 
gistrature spirituelle dont il est investi est principalement une magistrature 
assise. Il n’ignore pas que c’est de la ville et non de la province ou du 
département, que le langage canonique a désigné son titre, et que c’avait été 
une des innovations du schisme d’accoler au nom de l’évêque celui des fleuves, 
ou des montagnes ou des rochers placés dans son territoire. L’évêque sait 
cela; il en comprend la raison, l'esprit, le sens, la haute sagesse. Toutefois, 
il sait aussi que, durant toute la période primitive de la formation des dio- 
cèses et de la création des paroisses, la vie de ses premiers prédécesseurs a été 
forcément une vie agitée et ambulante, une vié presque toute de mouvement 
et d'action. Or, ce que nos anciens apôtres avaient conquis et construit au 
prix de tant de travaux ayant été détruit par l’impiété; l’organisation fixe 
et régulière qu’ils avaient fini par léguer à leurs heureux successeurs ayant 
été ébranlée et renversée, les choses ayant été amenées à ce point que nos 
Eglises ont dû être supprimées entièrement et reconstituées à neuf par l’auto. 
rité apostolique; enfin, une partie de la société étant redevenue presque 
palenne quant aux croyances et quant aux mœurs, comme elle l’est quant 
aux lois et aux institutions; dans ces conditions, l’épiscopat a senti qu'il lui 


“hit ns. à. 
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incombait de redevenir missionnaire, et que, sans abdiquer les avantages 
et les devoirs de la vie sédentaire, son ministère devait reprendre une partie 
des allures de l’apostolat régionnaire (+. IV, p. 124. 


Quand on se rappelle les efforts que fit Mgr Pie pour ra- 
mener à son bercail les dissidents de la Petite Eglise ou les 
protestants qui se trouvaient dans son diocèse, on voit que ces 
directives pastorales n'étaient pas pour lui lettre morte. 


Il.y voyait encore, selon l'esprit du concile de Trente, l’oc- 
casion d'exercer sa charge de veilleur, de surveillant de son 
clergé. Dès le début de son épiscopat, il s’expliqua avec ses pré- 
tres dans un entretien sur la nature du gouvernement ecclésias- 
tique. 


Toute société doit être gouvernée, Le chef d’un diocèse c’est l'évêque. 
Or, comment un diocèse peut-il être gouverné ? Qu'est-ce pour les prêtres 
qu'être gouvernés ?… Des prêtres sont gouvernés, quand ils sont avertis. 
À très peu d’exceptions près, pour un évêque, gouverner, c’est avertir (1.1, 


p- 351). 1 


C’est la consigne donnée par le concile de Trente que Mgr 
Pie commente en ces termes: 


« Afin que les évêques puissent plus facilement et plus utilement régir 
ceux qui leur sont soumis et les contenir dans l’honnêteté de la vie et des 
mœurs, le saint synode juge avant tout devoir les presser de se rappeler 
qu'ils sont pasteurs et non pas « percusseurs », ut se pastores, non percus- 
sores esse meminerint ». Croyez-moi, Messieurs, il est si peu dans ma nature 
de frapper, que j'aurai besoin d’y être forcé par le devoir le plus impérieux. 

« Que les évêques, dans le gouvernement de leurs sujets, ne se montrent 
pas dominateurs, mais qu'ils les aiment comme des fils et des frères ».. 

« Et qu'ils travaillent, par leurs exhortations et leurs avertissements, 
à les détourner des choses illicites, de peur que, le mal une fois commis, 
ils ne soient forcés de les corriger par des peines sévères; ne, ubi deliquerint, 
debitis eos poenis coercere cogantur »; peines dans la gradation desquelles le 
saint concile marque des tempéraments et des règles, qui sont le plus admi- 
rable programme de gouvernement qu’on puisse concevoir (t. 1, p. 352). 


Ces avertissements portent les marques de la charité et de 
la fermeté qui donnèrent au clergé poitevin sa force et sa valeur 
sous le pontificat de Mgr Pie. Son gouvernement se ramène à cet 
équilibre surnaturel qui se vérifie dans son action pastorale aussi 
bien que dans sa spiritualité: recevoir et donner, recevoir pour 
donner, élargir sans cesse la puissance de donation par l’abné- 
gation de soi, la compassion, la fermeté et le dévouement. Dans 
sa vie très mouvementée, l’évêque de Poitiers a réalisé cette 
unité de vie intérieure parce que toute sa spiritualité épiscopale 
reposait sur ces deux forces vives: son devoir d'état et sa grâce 


d'état. 
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Cette mission de vigilance, avec tout ce qu’elle comporte de 
force d’âme et de loyauté, est le signe de fidélité que le Christ, 
dans l'Evangile, requiert de ses serviteurs. À deux reprises, au 
neuvième et au onzième anniversaires de sa consécration épisco- 
pale, Mgr Pie s'applique à lui-même la parabole du serviteur qui 
doit toujours être prêt à rendre à son maître un compte exact 
de sa gestion. Sans doute, cet avertissement s'adresse à tous, mais, 
selon saint Hilaire, l’évêque est iei spécialement visé. C’est de 
son illustre devancier que Mgr Pie recueille la leçon: 


Quoique par ces paroles Jésus-Christ nous exhorte tous en commun à une 
vigilance infatigable: quanquam in commune nos ad indefessam vigilantiae 
curam adhortenur, cependant c’est aux princes de son peuple, c’est-à-dire 
aux évêques, qu'il commande une sollicitude spéciale dans l’attente de son 
jugement, specialem tamen populi principibus, id est episcopis, in expecta- 
tione adventuque suo sollicitudinem mandat. C’est l’évêque qui est signifié 
ici par ce serviteur fidèle et prudent, préposé au gouvernement de la famille 
et veillant aux avantages et aux intérêts de son peuple. S'il entend la parole 
du maître et s’il obéit à ses commandements, c’est-à-dire si, par l’opportunité 
et la pureté de son enseignement, il fortifie ce qui est faible, s’il répare ce 
qui est brisé, s’il redresse ce qui est gauchi, si, en dispensant fidèlement la 
parole de vie, il nourrit sa famille de l’aliment de l'éternité, et qu'à l’appa- 
rition de son maître, il soit trouvé appliqué à ces choses, le maître lui décer- 
nera l'éloge comme à un économe fidèle et à un administrateur utile et il 
le constituera sur tous ses biens, c’est-à-dire, il le placera dans la gloire de 
Dieu, parce qu’au-dessus de cette gloire, il n’y a rien de meilleur. 

Mais, poursuit toujours notre docteur, si cet homme, cet évêque, s’auto- 
risant de la patience de Dieu qui prolonge et multiplie ses délais, dans l’in- 
térêt du progrès spirituel et du salut de ses créatures, si cet évêque devient 
dur envers ses frères, s’il s’abandonne aux mauvais entraînements de son 
siècle, aux vices de son temps, s’il s’exerce qu’au soin des choses d’ici-bas, 
et à la poursuite des jouissances sensuelles; au jour où il y pensera le moins, 
le maître arrivera, et il le séparera violemment de tous les biens qu'il lui 
avait promis; et il lui marquera sa part avec celle de l’hypocrite dans le 
lieu de l’éternelle géhenne; et cela, parce qu’il aura perdu de vue le compte 
à rendre, quia adventum desperaverit: parce qu’il aura foulé aux pieds les 
ordres reçus, quia mandatis non obtemptaverit; parce qu'il aura mis son 
ardeur dans la recherche des choses présentes, quia praesentibus studuerit : 
enfin, parce qu'oubliant le jugement qui lui était annoncé, il aura fait subir 
à la famille qui lui était confiée, le supplice de la faim, de la soif et de tous 
les mauvais traitements, quia desperatione judictüi, commissam sibi familiam 
fame, siti, caede vexaverit (t. III, p. 303). 


VI 


Telle est, dans ses grandes lignes, la spiritualité épiscopale 
de Mgr Pie. Elle porte la marque de l’homme et de son temps. 
On doit reconnaître qu’elle est très précise, très traditionnelle, 
très doctrinale et toujours actuelle. C’est le portrait hiératique 
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de l’évêque tel qu’on peut le contempler dans les documents des 
conciles et dans la vie des meilleurs prélats de tous les temps. 
Ces traits essentiels d’époux de l’ Eglise, de grand-prêtre, de père, 
de chef, de pasteur, de docteur, de veilleur de son clergé et de 
son peuple sont les signes distinctifs de son état. On peut à raison 
y voir les éléments- fonciers de son ordre et les devoirs inalié- 
nables de sa charge. Les variations des temps peuvent souligner 
l’un ou l’autre de ces caractères. De nos jours, par exemple, la 
« sollicitude de toutes les églises » et le devoir missionnaire qui 
en découle prennent un relief plus saisissant qu'ils ne l’avaient 
au xix° siècle. Pour spécifier la spiritualité propre à l’évêque, 
il faudra toujours tenir compte des données immuables de la 
Tradition pastorale et des providentielles nécessités de l’heure. 
Chantilly. | 
Paul BROUTIN, s.]. 


« 
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L. Cerraux et J. ToNnrrAu: Le culte des Souverains dans la 
civilisation gréco-romaine. « Bibliothèque de Théologie », 
série III, vol. 5. Desclée & C*, Paris-Tournay, 1957, 735 pp. 


On souhaitait ce livre. Il synthétise et met au point nombre 
de renseignements dispersés jusqu'ici en de nombreuses mono- 
graphies (cf. la bibliographie de 69 pages, ébauchée seulement 
pour certaines sections), dont plusieurs avaient déjà J. Tondriau 
pour auteur. L'ouvrage, d’autre part, n’entend pas nous donner 
sur la question une synthèse définitive, dont l’heure, nous dit-on, 
n’est pas encore venue. Du moins a-t-il le grand avantage d’ap- 
porter la clarté dans une question passablement complexe: cha- 
que royaume est remis «€ dans son univers », et les exemples 
ainsi classés sont interprétés avec un grand discernement psycho- 
logique. Partout ailleurs le souci de n’avancer rien qu'avec les 
nuances exigées tout à la fois par la difficulté qui est nôtre à 
percer le mystère d’un esprit ôriental, et par l’état lacuneux de 
notre documentation critique. Une telle discrétion ne peut 
qu'inspirer confiance. 

Inutile de souligner par ailleurs l’intérêt des paragraphes 
où Mgr Cerfaux étudie l’influence du culte des Souverains sur 
la pensée juive ancienne (p. 91, pp. 218 ss., pp. 241 ss., spécia- 
lement 244 et 245, très éclairantes), sur le Messianisme et la 
Christologie (p. 97-99, 441 ss.), et sur l’attitude des Juifs et des 
Chrétiens dans l’Empire (pp. 384 ss.). | 

Il faut dire enfin que, malgré le caractère particulier du 
sujet et l’allure technique du texte, le développement des lignes 
idéologiques et leurs interférences sont ici soulignées avec un 
tel bonheur (le müûrissement du thème au long de la carrière 
d'Alexandre par exemple, pp. 125-144, puis dans sa double pos- 
térité: ptolémaïque, c. 5, et séleucide, c. 6, le flux et le reflux 
combinés à partir d’Auguste et sous l’Empire de la « ligne ro- 
maine », où l’empereur n’est que le candidat à l’apothéose, et 
de la mentalité hellénistique, pp. 313 ss...), que le nombre de 
ceux qui trouveront dans ce livre non seulement profit et inté- 
rêt, doit singulièrement déborder le cerele des spécialistes. Nous 
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pensons en particulier aux professeurs d’humanités. En leur fa- 
veur un lexique succinct ou du moins une plus complète expli- 
cation de certains termes techniques eût été bien accueilli. 
Quant aux pasteurs, aux catéchistes, à tous ceux qui ont à 
présenter le Christ aux hommes d’aujourd’hui, beaucoup sans 
doute n’auront ni le goût ni le temps de se plonger dans ces 
pages. Et c’est regrettable: Il y a là trop d'échappées sur la 
mentalité des peuples anciens, qu’on dirait vues prises sur notre 
temps (par ex. p. 118, p. 147). Car ce n’est pas un mal super- 
ficiel de cette époque que l’engoûment de toute une jeunesse 
pour une vedette ou un champion, plus encore que la mystique 
messianiste de l'Etat, qu’elle aboutisse ou non au « culte de la 
personnalité ». Face à ces résurgences du paganisme, il est ur- 
gent que la catéchèse revalorise la. notion du Christ-Seigneur, 
dans la plénitude à la fois de son enracinement scripturaire et 
de ses résonances psychologiques. Et il faut lui en fournir les 
moyens. Un tel ressourcement servirait au surplus les classiques 
de la spiritualité: des textes aussi différents à certains égards 
que le Prologue de la Règle bénédictine ôu la méditation du 
« Règne » de saint Ignace, apparaïtraient mieux alors comme 
_ tout autre chose que la simple mise en œuvre d’une métaphore . 
militaire ou d’un thème d’exhortation morale. 

On souhaite donc maintenant, sur la base de ce travail et 
des enquêtes déjà menées par Mgr Cerfaux, une synthèse ulté- 
rieure plus largement abordable et qui fournirait les éléments 
de cette présentation. En somme, l’ouvrage que ce dernier, dans 
sa Préface, semble laisser aux « théologiens et aux historiens du 
christianisme » le soin d'écrire. Une telle entreprise était sans 
doute utopique il y a vingt ans seulement. S'ils la jugent aujour- 
d’hui possible, füt-ce de façon perfectible, les auteurs eux-mêmes 
se doivent — et nous doivent — de la mener à bien. 


Dom Dominique SANCHIS. 


MyrRHA Lot-BoRoODINE : Un maître de la spiritualité byzantine 
au XIV® siècle, Nicolas Cabasilas. Paris, Editions de l’Oran- 
te, 1958. Un vol. in-8° de XIV-198 pages. 


Nicolas Cabasilas, qu’il ne faut pas confondre avec son oncle 
maternel, Nil Cabasilas, métropolite de Thessalonique de 1361 
à 1363, resta sans doute un simple laïc. On s’étonnerait qu'il ait 
pu écrire des ouvrages tels que La vie dans le Christ et L’expli- 
cation de la divine liturgie, si l’on ne savait combien les lettrés 
byzantins s’intéressaient à la théologie. Familier du basileus 
Jean VI Cantacuzène et partisan comme lui de Grégoire Pala- 
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mas, le chef des hésychastes, il prit une certaine part à cette 
querelle qui opposa humanistes et mystiques au sujet de la con- 
templation de la gloire incréée de Dieu, distincte de son essence, 
à laquelle prétendait aboutir l’oraison palamite. Et il vécut aussi 
la malheureuse guerre civile entre les Cantacuzènes et les Paléo- 
logues qui, au milieu du xiv° siècle, épuisa l’empire en face des 
Turcs. Quand Jean VI abdiqua, en novembre 1355, et se retira, 
sous le nom de Joasaph, au monastère des Manganes, à Constan- 
tinople, et ensuite à celui de Vatopédi, à l’Athos, avant d’aller 
finir à Mistra, auprès de son fils Matthieu, Nicolas Cabasilas le. 
suivit-il au couvent ? — On l’ignore — et de même Îa date de 
sa mort que certains placent, sans preuves, en 1371 et d’autres 
en 1380. Cependant, l’éloge que Jean VI Cantacuzène, dans son 
Histoire, adresse à notre héros et à Demetrios Cydonès, son illus- 
tre ami, conviendrait fort bien à des moines. Car il les désigne 
comme des « hommes ayant atteint le sommet de la sagesse et 
qui n’ont pas été moins philosophes par le choix d’une vie chaste 
et exempte des maux inhérents au mariage. » 


Myrrha Lot-Borodine voit en Cabasilas l’un des représen- 
tants « les plus typiques et les plus rayonnants » de l’orthodoxie 
gréco-orientale, € un docteur mystagogue » et € un maître de 
spiritualité » qui a fait revivre, en plein xIV° siècle, son « authen- 
tique tradition » et qui, de plus, l’a marquée « d’une forte em- 
preinte personnelle ». Familiarisée depuis longtemps avec son 
œuvre, comme le montrent de nombreux articles publiés en di- 
verses revues, de 1936 à 1954,-en particulier dans /rénikon, elle 
présente ici la synthèse de sa doctrine. Mais rappelée à Dieu le 
18 juillet 1957, elle n’a pu voir imprimé ce livre où passe toute 
l’ardeur chrétienne de son âme, fidèle à l’orthodoxie. A le lire, 
on est sans cesse tenu en haleine et charmé, tellement l’exégète 
de Cabasilas apporte de foi, de pénétration et de science à 
l’étude du mystère de notre vie dans le Christ. Si parfois l’on 
doit s'interroger sur la vérité de telle et telle assertion où la 
sensibilité de l’auteur s'engage tout entière, on en tire quand 
même un grand avantage, tant elles sont révélatrices du monde 
et du mode de pensée orthodoxe. 

La spiritualité du maître byzantin apparaît centrée sur notre 
déification par le Christ crucifié et ressuscité, toujours vivant. 
Et comme ceite œuvre se révèle dans les mystères divins que le 
Sauveur a confiés aux mains consacrées de la hiérarchie terrestre 
de l’Eglise, Myrrha Lot-Borodine commence par étudier, dans 
une première partie, l'entrée dans l’ordre sacral que proeure la 
liturgie. « Les choses saintes », véritables théophanies de 
« l’énergie incréée » qui se répand d’en haut sur le monde des 
créatures, nous unissent, sous le souffle de l'Esprit, au principe 
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de notre régénération: « l’Agneau immolé de notre Pâque ». 
Or, le lien du Verbe incarné avec l'humanité achève de se nouer 
dans le sacrifice unique, sur une table sainte, pièce maîtresse du 
temple chrétien. Aux yeux de Cabasilas, l’autel sacré, oint par 
le Saint-Chrême, irradie la joie parfaite de l'Amour. Il s’iden- 
tifie symboliquement avec Celui qui s’y repose et s’y sacrife, 
l’'Offert et l'Offrant, le Christ. L’évêque, figurant le Sauveur en 
tant qu’il représente l'humanité tout entière, accomplit le sacre 
du tabernacle sensible qui devient ainsi la maison de prière sur 
laquelle les yeux du Seigneur sont ouverts nuit et jour. Quand 
il consacre l’autel, parce qu'il est lui-même « le temple de Dieu » 
et qu & il a fait de son cœur un autel », il donne pour modèle 
à ses mains ce qu'il a retracé dans sa personne. Et l’ordre des 
cérémonies auxquelles il procède reproduit les étapes de notre 
ascension spirituelle. On voit combien les idées de Cabasilas 
concernant la typologie du sanctuaire s’inspirent des conceptions 


_ de saint Grégoire de Nysse. Sa dépendance du pseudo-Denys, qui 


apparaît déjà dans le rôle qu’il attribue au hiérarque, se mani- 
festera pleinement au chapitre suivant, le deuxième, intitulé 
« Explication de la divine liturgie ». Notre byzantin comprend 
cet office solennel comme « la traduction de celui que célèbrent 


au ciel les puissances angéliques avec, en tête, le Pontife supré- 


me selon l’ordre de Melchisédech » et, d'autre part, comme « la 
contemplation par les hommes aux yeux dessillés de l’invisible 
Réalité ». Le drame rituel transpose en effet sur le plan du sen- 
sible l’économie de notre salut: chaque parole et chaque geste 
symbolisant quelque chose de l’œuvre rédemptrice du Christ, 
Il nous met en contact immédiat avec elle, en vue de notre sanc- 
tification plénière. « De même qu’au temps de sa première réali- 
sation, cette œuvre releva le monde, dira Cabasilas, de même, 
perpétuellement contemplée, elle rend meilleure et plus divine 
l’âme des spectateurs ». Le rite de la prothèse qui dédie à Dieu 
les oblats comme prémices de la vie humaine, a pour but final 
de « déposer en nous un sentiment ». — La liturgie des caté- 
chumènes se présente comme un lent et constant mouvement 
ascensionnel des âmes vers le ciel. — La liturgie des fidèles, où 
se détachent l’anaphore et la communion, nous fait passer de la 
terre à ce rivage divin. L’anaphore — ou canon byzantin — 
consiste dans une action de grâce aux Personnes de la Trinité 
pour tous leurs bienfaits, lesquels se résument dans l’Eucharistie. 
En l’expliquant, à propos des paroles du Fils unique que le pré- 
tre applique sur les oblats, il déclare que « celles-ci une fois 
dites, le tout du rite sacré est accompli, les dons sont consacrés, 
le sacrifice est achevé, la grande victime... se trouve étendue sur 
- l'autel ». Hélas! deux chapitres plus loin, dans une digression 
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e é à ; 
polémique contre les Latins au sujet de l’épiclèse, il retire à ces 
mêmes paroles leur efficacité consécratoire, sous prétexte qu’elles 
sont prononcées € de manière narrative ». Myrrha Lot-Borodine 
qui adopte sa thèse, lui attribue encore « un réalisme eucharis- 
tique » entraînant la disparition des accidents du pain et du vin. 
Et comme lui, elle fait participer d’une façon mystérieuse les 
âmes des saints du ciel à ce banquet mystique: à la chair incor- 
ruptible de leur Sauveur. s 


La deuxième partie de son livre s'intitule « De la vie en 
Christ »: les sacrements. Elle y étudie, d’après le chef-d'œuvre 
de Cabasilas, comment l'initiation sacramentelle communique à 
l’homme la grâce qui le régénère et le configure au Christ en 
son humanité déifiée. « Ce n’est pas nous, déclare le maître, qui 
nous sommes. élevés vers Dieu, mais c’est Dieu. qui est des- 
cendu vers nous. I1 nous a laissés sur terre, mais nous a rendus 
célestes par l’infusion de sa vie dans nos âmes ». Ce mystère 
unique s’accomplit selon un ordre fixe, en trois étapes: le Bap- 
tême, l’Onction chrismale et l’Eucharistie. Pour Cabasilas, le 
Baptême est essentiellement le sacrement de « la naissance nou- 
velle ». Le recevoir, c’est & naître du Christ, être créé de rien ». 
Le symbolisme du rite, culminant dans l’immersion et l’émersion, 
exprime que « le Seigneur, par sa mort, nous à conféré le pou- 
voir de tuer le péché et, par sa résurrection, d’hériter de la vie 
nouvelle ». Par l’eau baptismale, c’est le Saint-Esprit qui « efface 
l'empreinte de l’Ennemi sur le visage humain » et lui imprime 
le sceau invisible de l'élection. — La Chrismation, accomplie 


avec l’huile sainte, véhicule de l'Esprit qui manifeste le Christ, 


perfectionne notre ressemblance avec Dieu en faisant de nous 
des chrétiens « en œuvre ». Elle communique la force et le mou- 
vement à l’homme nouveau, dont le Donateur en personne met 
en branle toutes les puissances. — Quant à l’Eucharistie, c’est 
« le mystère de {a charité ». Elle l’emporte sur tout ce qui la 


précède dans l'initiation chrétienne, parce qu’elle nous fait 


posséder « le Bienfaiteur lui-même, le trésor qui renferme toute 
la plénitude des grâces ». « On reçoit la communion en dernier 
lieu, dit Cabasilas, car on ne peut aller plus loin, ni rien y 
ajouter ». Ici, « l’esprit du Christ se fond avec notre esprit, sa 
volonté avec notre volonté, sa chair avec notre chair, son sang 
avec notre sang ». Fondamentalement, c’est le mystère de l’In- 
carnation qui explique cette emprise totale du Fils de Dieu sur 
notre nature et notre vie. 

On pourrait appréhender qu’en exaltant de la sorte la grâce 
souveraine du Verbe incarné, le spirituel byzantin ne réduise 
trop l’action de l’homme dans l’œuvre du salut. Au contraire. 
il est si peu tenté de passivité qu’il assigne comme but’ à la 
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€ praxis » la « synergie »: la coopération parfaite de notre 
volonté avec celle du Christ. Et il fait à chacun l'obligation de 
« conformer sa vie aux desseins divins en accomplissant dili- 
gemment les préceptes ». Dans sa troisième partie, intitulée 
La doctrine expérimentale de l « amor Dei », l’auteur étudie 
la morale de Cabasilas, surtout d’après les livres VI et VII de 
la vie dans le Christ. Sûre et haute, tolérante et aérée, cette doc- 
trine est d’un véritable humaniste chrétien, à la fois psychologue 
et mystique, très averti des lois du combat spirituel et tendu 
-C par la nostalgie du désir » vers le Christ immortel. Comme 
le fera deux siècles plus tard saint Ignace en Occident, il insiste 
sur le rôle de l’imagination dans l’oraison et il assigne à cette 
dernière un but pratique, voulant qu'elle soit continue pour 


qu’elle puisse éveiller dans l’âme « une pässion ». Il prône le 


pur amour dont la charité du Christ pour son Père et pour les 


hommes nous fournit le modèle, mais il le sait si pénétré du 


désir de Dieu qu’il fait de la joie son signe surnaturel. Les élus 
et les témoins de l’Amour plus fort que la mort sont les saints 
martyrs. [Il leur attribue un « état théopathique » entraînant 
l’insensibilité du corps à la douleur, ravi avec l’âme dans l’extase 
du « manikon Eros »: « le fol amour ». Le Christ leur commu- 
nique le mystérieux « philtron » de son « cœur bienheureux » 
qui les enflamme et les charme et les fait participer dans un 
transport d'ivresse à son impassibilité de Ressuscité. 


Cependant, en rendant ainsi les martyrs insensibles à leurs 
tourments, Cabasilas et son interprète ne cèdent-ils pas à une 
vue de l’esprit contraire à l'expérience ? Et n’enlèvent-ils pas 
aux plus parfaits imitateurs du Crucifié cela même qui consomme 
leur amour et leur conformité avee Lui ? — On ne peut s’em- 
pêcher de le penser. Sur ce point, comme pour d’autres thèses 
essentielles ou chères à l’orthodoxie: la procession du Saint- 
Esprit du Père seul, la distinction des énergies incréées et de 
l'essence de Dieu, l’effcacité consécratoire de l’épiclèse, la com- 
munion des élus à l’Eucharistie, il leur a manqué la sauvegarde 
de l’enseignement infaillible du Magistère, dépositaire des révé- 
lations divines. Notons aussi chez l’auteur une certaine tendance 
à accuser les différences des deux traditions grecque et latine, et 
à considérer les Pères grecs et orientaux comme le bien propre 
de l’orthodoxie, alors qu'ils appartiennent à l'Eglise universelle. 


Malgré ces ombres, le tableau demeure très beau. En interprétant, 


Cabasilas, Myrrha Lot-Borodine a écrit son émouvant testament 
spirituel: un livre d’une élévation et d’une ferveur rares qui 
imprègne le lecteur de l’amour du Christ et le pousse à ne vivre 
qu'en Lui. 

E. BouLarAnD, S.J. 


x 
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C.V. TRUHLAR, s.j., Antinomiae Vitae Spiritualis. Rome, Univer- 
sité Grégorienne, 1958, 15 X 23, p. 281. 


Le distingué professeur de l’Université Grégorienne a été 
bien inspiré en publiant la substance de son enseignement en ce 
volume qui renferme six lecons. Ses élèves ne seront pas les seuls 


à en apprécier la doctrine solide et à bénéficier de son infor-- 


mation abondante. La rédaction en langue latine limitera sans 
doute le cercle de ses lecteurs, mais les prêtres ne manqueront 
pas de s’y référer et y trouveront les éléments d’une spiritualité 
largement ouverte. - ; ja 

À vrai dire, l’auteur n’a pas cherché à inventer des réponses 
originales aux problèmes qu'il aborde; son mérite est plutôt 
d’avoir recueilli dans la tradition les témoignages propres à 


satisfaire les requêtes de l’esprit chrétien en face des questions 


actuelles concernant la vie spirituelle. Il ne s’est pas contenté de 
répéter les données classiques à la manière d’un manuel quelcon- 
que. Il s’est efforcé d’ordonner en fonction de la problématique 
moderne la documentation puisée aux sources de l’Ecriture, de 
la théologie et de la psychologie. C’est dire qu’il a fait une œu- 
vre personnelle tout en restant fidèle à l’orthodoxie la plus ob- 
jective. 

La première leçon souligne le paradoxe d’une religion dont 
les exigences englobent la vie humaine tout entière et récla- 
ment la générosité d’un don total de soi à l’idéal qu’elle propose, 
tout en affirmant néanmoins la faiblesse de l’homme et son im- 
puissance à ne pas pécher. Là solution de cette antinomie se 
trouve dans la force d’un idéal qui n’est pas un pur verbalisme, 
mais qui communique à celui qui l’embrasse l’énergie nécessaire 
pour y tendre efficacement. On reconnaît là l’idéal de la charité 
avec la croyance au péché originel et à ses suites, tels que l’en: 
_seignent l’Ecriture, les documents ecclésiastiques et la réflexion 
théologique. 

C’est en face de ce réalisme conforme à l’expérience con- 
crète que le chrétien doit aborder le problème de l’humanisme. 
La seconde leçon du P. Truhlar répond à la question que sou- 
lève l’opposition apparente d’un optimisme favorable à l’épa- 
nouissement des facultés humaines et d’un appel à la mortifi- 
cation inhérent à la religion d’un Dieu crucifié. Ce sont les rap- 
ports de la nature et du surnaturel qui sont iei analysés en fonc- 
tion de l’Incarnation du Fils de Dieu et de la vocation humaine 
à une fin transcendante. L’incidence du péché qui blesse l’hom- 
me dans sa nature ajoute un élément essentiel au -contexte dans 
lequel se situe le devoir de la mortification chrétienne. Tel est, 
en effet le cadre dans lequel se place le € troisième degré d’hu- 
milité » ignatien. 3 
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La troisième leçon envisage le problème de l’humanisme 
dans ses relations, non plus avec l’homme en lui-même, mais 
avec l'Homme responsable de la destinée du monde au milieu 
duquel il vit. La croyance en un Dieu créateur et en la bonté 
de la création a pour contrepartie la réalité du mauvais usage 
que l’homme fait du monde créé et de la corruption qui s’ensuit, 
d’où la nécessité pour le chrétien d’adopter une attitude de dé- 
fense en face de ce monde devenu corrupteur. Si son devoir est, 
en effet, de travailler à la transformation du monde dans la 
perspective d’une espérance en une « terre nouvelle » qui ne doit 
_ pas être seulement eschatologique, de multiples raisons lui ins- 
_pirent une juste méfiance vis-à-vis du monde et même justifient 
dans certaines limites sa fuite hors du monde. C’est qu’en vérité 
le monde corrompu exerce sur l’homme un attrait que vient 
encore accroître l’action du démon. Sur ce point délicat, l’auteur 
se réfère aux travaux récents sur la démonélogie dont Tertullien, 
Origène et s. Augustin $ont les représentants les plus qualifiés. 
Mais le christianisme, indépendamment de la virulence corrup- 
trice du monde, préconise cette indifférence spirituelle qui fai- 
sait dire à s. Paul que le chrétien doit « user du monde comme 
n’en usant pas » et encore qu'il « n’a pas ici-bas une cité per- 
manente ». Sans doute n'est-il pas impossible que l'influence de 
la philosophie hellénique se soit exercée sur les pionniers de la 
spiritualité du désert, mais le christianisme porte en son idéal 
contemplatif la justification de la « fuite du monde » nécessitée 
par le recueillement et le silence favorables à l’union avec le 
Dieu Trinité de la révélation. On concluera de cette leçon parti- 
culièrement nuancée que le devoir de travailler à la transfor- 
mation du monde ne s'impose pas de la même manière à tous 
les chrétiens et que « fuir le monde » est parfois une façon de 
s’y appliquer. 

Avouons, cependant, que le chrétien d’aujourd’hui est plu- 
tôt en quête d’une « spiritualité de l’action ». On appréciera, 
croyons-nous, cetté leçon IV que le P. Truhlar consacre à définir 
les structures théologiques d’une action bien ordonnée. Il ana- 
lyse les éléments de cette antithèse classique que l’on exprime 
aujourd’hui volontiers par le mot du P. Nadal au sujet de s. 
Ignace : « In actione contemplativus ». Constatons avec lui qu’un 
certain nombre de formules courantes expriment la nécessité 
d’agir extérieurement selon l'inspiration intérieure qui vient de 
l’union avec Dieu. Qu’on parle « d’intention droite », d”’ « esprit 
de foi», du « sens de la présence de Dieu en l’âme », de « docilité 
à l’Esprit-Saint », d’ « oraison virtuelle » ou d’ « exercice de 
la charité », c’est toujours de cette même exigence que l’on parle. 
Pour qui cherche à approfondir ces données de l’expérience, la 
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connexion organique des. vertus théologales en constitue le 
substrat surnaturel et en explique le dynamisme dans la réali- 
sation synthétique qui caractérise l’acte humain transformé par 
la grâce. DE 

Les deux dérnières leçons poursuivent cette analyse dans la 
ligne des vertus les plus spécifiquement chrétiennes et dans leur 
conciliation avec des tendances humaines qui ne sont pas tota- 
lement incompatibles avec l'idéal chrétien. C’est ainsi que l’hu- 
milité doit s’allier avec une certaine conscience de sa propre 
valeur et que, selon l'expression évangélique, la prudence du 
serpent doit se conjuguer avec la simplicité de la colombe. On 
appréciera particulièrement l’exposé que l’auteur fait, dans cette 


dernière leçon, de la doctrine catholique relative aux révélations 


privées. Il insiste avec raison sur la prudence et la réserve que 
l'Eglise observe en cette matière conformément.à une tradition 
dont on ne saurait trop rappeler aujourd” hui encore les témoi- 
gnages les plus autorisés. 

Une table analytique détaillée permet de suivre aisément 
le fil dé chacune de ces leçons. L’auteur a pris soin de les diviser 
en paragraphes numérotés. Quelques sous-titres, croyons-nous, 
eussent été utiles pour faciliter la lecture de ces textes volon- 
tairement denses. 

Il va sans dire que bien d’autres & antinomies » de la vie 


spirituelle auraient pu être ajoutées à celles que nous venons de : 


rappeler. Nous aurions, PO notre part, trouvé avec plaisir une 
étude sur l’antithèse : vérité et charité. Ë 

Tel qu’il est, cet ouvrage est le complément nécessaire des 
Leçons de théologie spirituelle du P. J. de Guibert. On aimerait 
que lui fasse suite sans tarder un enseignement sur le rôle des 
sacrements dans la. vie spirituelle, partie que le regretté prédé- 
cesseur du P. Truhlar n’a pas eu le loisir de traiter, comme il 
se l’était promis. 

M. OP Can. Sd 


Louis BouyEr: La vie de la Liturgie, Paris, Editions du Cerf 
13 X20, 330 pag. (Col. Lex Orandi, 20). 


| 


C'est un livre qu’on n’abandonne pas après l’avoir com- 
mencé. Non qu'il soit, en toutes $es parties, de lecture facile: 
mais parce qu'il étudie, avec une profondeur étonnante, les 
problèmes posés par le mouvement liturgique actuel. On ne sau- 
rait trop en recommander la lecture à tous ceux qui participent 
aujourd’hui à la redécouverte d’un véritable sens de ia liturgie. 

Après un exposé historique des variations — et déviations — 
des formes liturgiques .depuis le Moyen-Age jusqu’à l’époque 
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contemporaine, l’auteur essaie de définir l’objet de la liturgie à 
partir des données primitives et pérmanentes de la tradition. 
Il le situe dans la célébration du mystère central de notre foi: 
mort et résurrection avec le Christ; mystère réactualisé sacra- 
mentellèment par l'Eglise dans l’Eucharistie — et les autres 
sacrements qui, tous, se réfèrent à l’Eucharistie, et liturgique- 
ment par le cycle dominical et le cycle pascal qui, eux aussi, 
puisent leur efficacité dans la célébration sacramentelle. 
Chemin faisant, nous trouvons des aperçus du plus haut 
intérêt sur le sens du mystère, l'Eglise, le sacerdoce, la conti- 
nuité de la communauté chrétienne par rapport à l'assemblée 
du peuple juif, les rélations du Nouveau Testament avec l’An- 
cien sur le plan liturgique et sacrificiel. ; 
Au terme de ces longues et pénétrantes analyses, l’auteur 
‘aborde l’étude de l’année liturgique : l’amorce historique, — et 
le sommet —, en est le cycle pascal par lequel, l'Eglise, Corps 
mystique du Christ, revit avec son chef ce passage perpétuel de 
la mort à la vie. À ce temps fort s’est ajouté plus tardivement 
le cycle de Noël-Epiphanie, dont la signification ne peut être 
que commémorative, affirme l’auteur qui rejette avec force toute 
participation réelle de nos âmes à la naissance du Christ. I] en 
conclut que le temps de l’Avent, préparation à la manifestation 
du Christ Sauveur, laquelle est l’annonce de la Parousie, n’est 
pas le commencement, mais l’aboutissement de l’année litur- 
gique. 
Parvenu au terme de la lecture, on se prend à souhaiter que 
. l’auteur nous explique plus à loisir certains éléments de son 
sujet, qui semblent restés dans l’ombre ou insuffisamment déve- 
loppés. Certaines pages.laisseraient supposer, à la base de l’ar- 
gumentation, un concept étroit de la liturgie, où la vie terrestre 
du Christ n’aurait guère de place. (Malgré la mise au point nette 
mais trop brève de la page 231). 

L’Encyclique « Mediator Dei », à laquelle le P. Bouyer se 
réfère souvent, donne une présentation plus complète: &« La 
sainte liturgie nous met sous les yeux le Christ tout entier et 
dans toutes les conditions de sa vie », introduisant ainsi les 
« mystères » de la vie du Sauveur dans la liturgie elle-même, et 
cela à plusieurs titres: 

— d’abord comme des modèles à imiter: « s'ils sont d’ex- 
cellents modèles pour la perfection chrétienne... » 

— mais aussi comme source de vie: « à cause des mérites 
et des prières du Christ, ils sont la source de la divine grâce... » 

— et cela par leur valeur rédemptrice et leur action actuelle 
sur nous: « ils se prolongent en nous par leurs effets, étant don- 
né que chacun, suivant sa propre nature, demeure, à sa manière, 


la cause de notre salut ». 
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Est-il suffisant dès lors, de parler d’une simple « commé- 
moraison » ? p. 299. 

La liturgie s’élabore-t-elle, dans sa moelle essentielle, com- 
me si le Christ était descendu -du ciel à 33 ans pour subir la 
Passion, ressusciter et remonter auprès du Père, les événements 


de son enfance et de sa vie privée et publique, n’intervenant que: 


comme des incidents secondaires et périphériques ? 


Le cycle de Noël ne serait-il pas l’ébauche liturgique d’une 
méditation et d’une reviviscence dans nos âmes des étapes de 
la vie de Jésus et des vertus qu’elles nous enseignent ? Car Noël, 
déjà, s’accompagne de la présentation des mystères de l’enfance, 
lesquels n’ont pas seulement un contenu infantile et sentimental, 
mais renferment les plus expressives leçons de pauvreté, d’hu- 
milité, de don total; à quoi s’ajoutent les précieux exemples de 
Nazareth tels qu’ils apparaissent dans la fête de la Sainte- 
Famille. Cette fête avec Cana, ne nous invite-t-elle pas à recher- 
cher quels titres particuliers habilitent le foyer chrétien à par- 
ticiper à la liturgie ? | 

Enfin, ne peut-on envisager. un progrès, au sens d’une décou- 
verte progressive des richesses de la liturgie ? Revenir à la 
célébration du seul mystère pascal ne serait-il pas une sorte 
d’ « archéologisme » ? L’auteur souligne qu’il y a des aequi- 
sitions définitives de la piété moderne, par exemple, la « con- 
science de soi ». 

Or, précisément, l’un des signes de cette conscience de soi 
semble être la recherche de relations personnelles avec le Christ, 
et non pas seulement avec le Christ « pneumatique ou glorifié », 
comme s'exprime « Mediator Dei », ce qui serait insuffisant, 
affirme l’encyclique ; mais aussi avec le Christ historique, d’où 
le développement de la méditation des mystères, des « états » 
du Sauveur; et aussi, sans doute, le développement du culte du 
St-Sacrement ; la dévotion au S: Cœur, où cét aspect de relations 


personnelles semble indéniable. Si ces dévotions, comme on le. 


suggère, doivent un jour céder la place à une liturgie propre- 
ment dite, encore faudrait-il que cette liturgie intégrât ces re- 
quêtes valables des âmes religieuses d’aujourd’hui, et y fit une 
réponse adaptée. 

On ne voit pas comment la seule célébration du mystère 
pascal, répétée chaque dimanche, même enrichié de toute la 
liturgie sacramentelle, comblerait cette attente et répondrait aux 
lois de la psychologie et de la pédagogie dans la formation inté- 
grale du Chrétien. Dans cette tâche, la vie terrestre du Christ 
semble avoir, de par la pédagogie divine, un rôle irremplaçable. 

L'auteur n’en doute certainement pas: et ce serait grave- 
ment altérer sa pensée que de lui attribuer l’exclusivisme que 
nous semblons insinuer. Nous avons voulu seulement — en for- 
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:_ çant la note — souligner l'inconvénient d’une insistance trop de 
grande sur le mystère central de la liturgie: mort et résurrec- 

__ tion avec le Christ — mystère qu'il était par ailleurs très oppor- 

ESS tun de mettre en relief — et mettre en garde contre les conclu- CNT 
sions excessives que des lecteurs pressés pourraient en déduire. _. 
Quant aux questions qui restent posées, nul n’est. plus à même 
_ que le P. Bouyer d'y apporter, avec sa foi et son érudition, la 
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Bibliographies. | | 


Un incontestable progrès a été accompli de nos jours dans 
le domaine de la bibliographie scientifique. Les catalogues se 
multiplient et ne se contentent plus de présenter aux chercheurs 
des nomenclatures arides et incomplètes. L’effort de systémati- 
sation qui se manifeste sous ce rapport mérite qu’on en re- 
cueille ici quelques résultats utiles pour l’étude de la théologie 
spirituelle et surtout pour l’histoire de la spiritualité. 


Sous le titre: Bibliographie biblique, le scolasticat des Jé-. 


suites de Montréal (Canada) publie un abondant fichier conte- 
nant près de neuf mille références à des Revues de langues fran- 
çaise et anglaise se rapportant à l’Ecriture Sainte: son exégèse, 
sa théologie, sa spiritualité et son utilisation pastorale. On en 
exclut les questions de pure archéologie. 


Le dépouillement des articles de revues porte sur une pé- 
riode d’environ quarante ans (1920- 1957). Il s’y ajoute de nom- 
breux renvois à des ouvrages où les thèmes recensés ont été 
également traités. Les auteurs voudraient n’avoir omis aucune 
mention importante et ils acceptent avec reconnaissance les ren- 
seignements complémentaires qu’on pourrait leur donner. 

Réparties entre quatre sections principales, les rubriques 
volontairement multipliées s’efforcent de serrer avec le plus de 
précision possible les différents problèmes. 


La première section embrasse ceux que comporte l’intro- 
duction à l’étude de la Bible ; la seconde recense les études faites 
- sur le texte et sur le contenu de l’Ancien Testament; la troi- 
sième concerne les problèmes du Nouveau Testament; enfin, la 
quatrième, dont lintérêt déborde largement les recherches scrip- 
turaires, n’embrasse pas moins de quatre cents & thèmes bibli- 
ques ». Pour aider la consultation de ce répertoire, deux tables 
intelligemment comprises se complètent l’une l’autre et permet- 
tent de trouver les renseignements désirés. 
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Prenons un exemple: la rubrique spiritualité nous oriente 
vers les sujets suivants: vie spirituelle et Bible; spiritualité et 
psaumes; spiritualité mariale; spiritualité sacerdotale:; spiri- 
tualité sacerdotale chez s. Paul. Chacune de ces rubriques prend 
place dans un ensemble qui stimule notre réflexion et permet des 
recoupements suggestifs. C’est ainsi qu'un certain nombre de 
publications présente la Bible comme livre de lecture spiri- 
tuelle et source de vie ou encore comme aliment d'’oraison. De 
même, plusieurs auteurs nous invitent à € prier avec les psau- 
mes » et à trouver dans cette pure expression de la religion du 
peuple de Dieu tout un programme d’ascèse. Est-il besoin de 
remarquer que la théologie mariale, fondement de toute dévo- 
tion authentique envers la Mère de Dieu, s’est renouvelée sous 
nos yeux grâce à une étude plus objective des textes inspirés ? 

On mesure aisément à l’abondance et à la qualité des tra- 
vaux signalés l'importance de ce renouveau. Disons-en autant 
de ce qui concerne le sacerdoce envisagé sous ses différents as- 
pects: sacerdoce en général, sacerdoce du Christ, sacerdoce des 
fidèles, sacerdoce ministériel avec ses incidences sur le compor- 
tement subjectif de ceux qui en sont revêtus. Il va de soi que la 
doctrine paulinienne occupe une place d’honneur dans les tra- 
vaux présentés par d’éminents spécialistes. 

Pour répondre à l'invitation des auteurs, nous leur signa- 
lerons que l’article de A. Gaultier: Analyse de l’abnégation 
chrétienne (R.A.M., 1957, 3-33) aurait mérité de figurer sous la 
rubrique : Renoncement. Une table des noms propres aurait été 
utile. Quoi qu'il en soit, des lacunes inévitables dans un pareil 
inventaire, le présent ouvrage reste un instrument de travail 
excellemment conçu et réalisé. - 


La publication de répertoires bibliographiques est entrée 
de longue date dans la tradition des Ordres religieux. Wadding, 
Quétif-Echard, de Baker et Sommervogel, d’autres encore ont 
ouvert la voie. La mise à jour de ces précieux catalogues se 
poursuit avec un redoublement de précisions et d'adaptation 
pratique. 

Les Carmes déchaussés de Rome publient comme supplé- 
nent aux Éphemerides carmeliticæ un Archivum bibliographi- 
cum carmelitanum qui signale tous les articles et tous les ouvra- 
ges publiés par des Carmes ou concernant l’histoire littéraire et 
spirituelle de l'Ordre. Le tome consacré à l’année 1956 commence 
avec le N° 1278 et se termine avec le N° 2552. On peut juger, 
à la liste des sigles, que bien peu de publications risquent d’avoir 
échappé à la sagace attention des collecteurs de fiches. Sous la 
direction du P. Siméon de la Sainte-Famille, bibliothécaire du 
Collège . International, des équipes ont travaillé’ dans les prin- 
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cipaux pays du monde comme elles l’avaient fait pour l’année 
1955. Le relevé des corrections et des compléments au tome pré- 
cédent n'occupent pas moins de 14 pages, tant il est. difhcile 
d’atteindre du premier coup à l'exactitude d’un inventaire qui 
se veut exhaustif. 

Le chapitre V est réservé à la spiritualité: il est divisé en 
quatre sections: spiritualité thérésienne, spiritualité de s. Jean 
de la Croix, spiritualité de ste Thérèse de Lisieux, spiritualité 
générale. Chacune de ces sections groupe la matière sous deux 
rubriques: les œuvres, la doctrine. La quatrième section con- 
cerne les auteurs Carmes autres que les trois chefs d’école qui 
font l’objet des trois sections précédentes. 

Glanons un peu au hasard de la plume quelques renseigne- 
ments portant sur l’année 1956. 


Par les soins des Carmélites du couvent de Rio-de-faneiro 
deux volumes des œuvres complètes de ste Thérèse publiés par 
le P. Silverio ont été traduits en portugais. 

L’attention de plusieurs érudits s’est portée sur les rap- 
ports de la spiritualité ignatienne avec celle de ste Thérèse. En 
Espagne, le P.V. Lärrañaga S.J. a traité ce sujet qui lui est fa- 
milier dans un ouvrage collectif intitulé: s. Ignacio de Loyola, 
Estudios sobre su vida, sus obras su espiritualidad, Saragosse, 
hechos y dichos, pp. 335-356. En Allemagne, J.F. Wessely a 
repris le sujet dans Geist und Leben, 29, pp. 289-299, 5 

Dans leur traduction en portugais des Lettres de s. Jean de 
la Croix faite par les Carmélites de Fatima sur la deuxième édi- 


tion du textes critique édité par le P. Silverio, ont été ajoutées 
deux lettres dont on doit la publication au P. José Antonio de 


Sobrino dans son ouvrage: Estudios sobre san Juan de la Cruz 
_y nuevos textos de su obra, Madrid, 1950. 


Le Cantique spirituel a été réédité avec un prologue et des 
notes du P: Castro del Niño Jesus par le Collège théologique des 
Carmes de Bilbao. Le texte est celui de la version A, mais, à la 
strophe XI « descumbre tu presencia » le texte de la version B 
a été substitué à celui de la version A. Un système de chiffres 
arabes et de chiffres romains permet de reconnaître à quelle 
version l’on a affaire. Une édition française a paru la même 
année au Club français du Livre: S. Jean de la Croix, Cantique 
spirituel. Poème et Maximes. Texte établi, présenté, par Michel 
Leturmy. Préface de Marcel Jouhandeau. 


Parmi les ouvrages concernant s. Jean de la Croix et le 
Cantico on retiendra spécialement la publication par le R.P. 
À Vega o.s.a. de l’ouvrage écrit par Antolinez:, Amores de Dios 
y el alma, avec l’appendice du R.P. M. Ledrus S.J.: L’incidence 
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de l’Exposicion d’Antolinez sur le problème textuel. Johanni 
Crucien. 


Ste Thérèse de Lisieux a suscité en cette même année 1956 
des publications d’une importance particulière pour la connais- 
sance de son âme et de sa spiritualité. Ses Lettres, dont nous 
devons le texte authentique à M. l'abbé Combes, ont été tradui., 
tes en anglais, en allemand et en portugais. Mais l’événement de 
cette année 1956 a été l'édition photographique du manuscrit 
de l'Histoire d’une âme. Ces Manuscrits auto-biographiques ont 
été présentés par le R.P. François de Sainte-Marie o.c.d., avec 
autant d'’intélligence que de respect pour un document aussi 
vénérable. L’Archivum emprunte la description détaillée qu’a 
faite de cette publication le R.P. Philippe de la Trinité o.c.d. 
dans les Ephemerides Carmeliticæ, (pp. 528-530). Sans nous 
étendre sur cet événement dont il a été rendu compte dans 
R.A.M., janvier-mars 1957, il sufhra de remarquer qu'il a sus- 
cité un nombre impressionnant de recensions et d’articles dès 
l’année 1956. : 


Ja liste des études d’histoire et de doctrine provoquées par 
la Carmélite de Lisieux, occupe du n° 1691 à 1766: preuve 
éloquente de l’intérêt qui s’attache aux écrits de notre sainte. 


Dans ce même fascicule de l’Archivum, le R.P. Gratien de 
Sainte-Thérèse o.c.d. commence à publier un inventaire extrê- 
mement riche des sources manuscrites intéressant l’histoire de 
son Ordre. Il nous fait pénétrer dans les arcanes des archives du 
Vatican dont il commence par nous raconter l’histoire. 


On pouvait espérer que l’année jubilaire de la mort de 
s. Ignace de Loyola soit l’occasion de recueils bibliographiques 
importants. En effet, trois ouvrages parus presqu'en même temps 
ont répondu à l'attente de tous ceux qui s'intéressent à l’histoire 
de la Compagnie de Jésus et à sa spiritualité. Le Père J. Juambelz 
a ouvert la voie avec sa Bibliografia sobre la vida, obras y escri- 
tos de san Ignacio de Loyola, 1900-1950, Madrid, 1956, 16 X23, 
118 pag. Les PP. J.F. Gilmont et P. Daman viennent de nous 
donner une Bibliographie Ignatienne (1894-1957), Paris-Louvain 
1958, 15X 23, XX VIII, 250 pag., dont l’intelligente présentation 
fait un guide commode non seulement pour le spécialiste, mais 
pour quiconque étudie l’histoire et la doctrine de s. Ignace. 
Enfin, le P. I. Iparraguirre met sa merveilleuse érudition au 
service de tous en publiant sous le titre Orientaciones Bibliogra- 
ficas sobre san Ignacio de Loÿola, Rome 1957, 13 X20, 151 pag, 
des fiches de lecture qui constituent une initiation parfaite à la 
littérature du sujet. Ce petit livre est un témoignage du travail 


st 


94 3 CHRONIQUE 


accompli par l’Institut historique S.J. de Rome ei a 1 profité de 
la compétence des PP. M. Batllori, L. Polgar, E. Lamalle, 
J. Wicki. 

Ces trois ouvrages se. complètent et constituent l'instrument 
de travail le mieux préparé pour aider à la connaissance et à la 
diffusion de la spiritualité ignatienne. 

Il n’est que juste de faire remonter à la publication des 


Monumenta Historica S.J. le progrès accompli au cours de ces 


cinquante années par l’histoire de s. Ignace et de son œuvre. 

Comme le rappelle le P. Juambelz dans son Introduction, 
l'initiative de cette œuvre monumentale revient at T.R.P. An- 
derledy qui, sur la suggestion de l'historien allemand Janssen, 
transmise par le P. Duhr en 1884, décida de publier les sources 
manuscrites dé l'Histoire de la Compagnie de Jésus: il pensait 
non sans raison que cette publication opposerait la meilleure’ 
réponse aux calomnies des adversaires de l’Ordre fondé par 
s. Ignace de Loyola. 

A cette date, il est vrai, un jésuite toulousain, qui passait 
pour un maniaque, parcourait déjà les archives de différentes 
villes d'Espagne et y recueillait avec un flair remarquable toute 
une documentation qui éclaire les origines de la Compagnie et 
la vie de s. Ignace et de s. François te précurseur obscur 
mais efficace, auquel des historiens comme le P. Dudon et le 
P. Shurhammer ont rendu hommage, n’était autre que le P. Léo- 
nard Cros dont les notes constituent aujourd’ hui encore un fonds 
d'archives utile à consulter. 

On trouvera dans chacun des trois ouvrages que nous signa- 
lons, la description détaillée des Monumenta Historica S.J. 
Gilmont-Daman en propose la classification que voici: I. les: 
Sources générales de la Compagnie primitive; Îl. « Monumenta 
Ignaciana » ; Il. Les œuvres des premiers compagnons 3 
IV. « Monumenta Missionum Sociétatis Jesu ». , 

On ne saurait trop reconnaître le labeur dépensé par l’équi- 
pe des Jésuites espagnols qui’a réalisé cette œuvre colossale 
publiée d’abord à Madrid. On sait qu’elle est continuée main- 
tenant à Rome par les soins de l’Institut historique S.J. Ici, 
comme en toute autre profession, le proverbe se vérifie: « C’est 
en forgeant qu ’on devient forgeron »: des Monumenta Ignaciana 
première manière aux deux volumes publiés par les P.P. Fernan- 
dez Zapieo, de Dalmases aidés par le P. Leturia sous le titre: 
Fontes narritivi, la main des ouvriers s’est faite à l’ouvrage. 

Après cette description préliminaire des M.HS.J.- le P. 
Juambelz dresse la liste des éditions et des traductions qui ont 
été faites des œuvres de s. Ignace depuis la fin du xrx° siècle, à 
partir de l’édition hispano-latine des Constitutions due au P. 


CHRONIQUE 95 


J.-J. de la Torre, en 1892. Suit le relevé des ouvrages et articles 
rangés par ordre alphabétique et divisé en deux parties: I. La 
Biographie de s. Ignace; Il. Les commentaires de ses œuvres. 
Chacune de ces parties est dotée d’un index analytique qui ren- 
voie aux numéros de la liste alphabétique. La systématisation 
est réduite au minimum et l’auteur de ce répertoire ne vise qu’à 
la commodité manuelle d’un tel instrument de travail. 


La Bibliographie ignatienne de Gilmont-Daman suppose 
une mise en œuvre plus élaborée de tout le matériel bibliogra- 
phique réuni autour de s. Ignace: de sa biographie et de son 
œuvre ecrite. 

Après la description des MHSJ, l'ouvrage comprend trois 
parties: € Une première partie groupe les études — biographies 
et monographies de tous genres — qui ont été publiées sur la 
personnalité de s. Ignace de Loyola et son milieu. Une deuxième 
partie rassemble les travaux qui concernent les divers écrits de 
s. Ignace: les Exercices, les Constitutions, l’Auto-biographie, le 
Journal spirituel, les Lettres, etc. La troisième et dernière par- 
tie réunit les divers travaux qui portent sur la spiritualité igna- 
tienne en général » (p. XI). L’inventaire se limite aux travaux 
rédigés dans une des langues du monde occidental et s’étend sur 
la période inaugurée par-la publication des MHSJ.: 1894-1957. 

Le P. Hugo Rahner, qui a préfacé ce volume, souligne l’im- 
portance des études ‘suscitées par l’année jubilaire 1956. Il re- 
marque que ces études « ont démontré avec évidence qu'il faut 
en premier lieu redécouvrir en Ignace, le théologien. » Cette 
remarque est corroborée par celle des auteurs dans leur intro- 
duction: « Le lecteur remarquera tout de suite l’importance de 
la littérature consacrée aux Exercices spirituels; il s’étonnera 
peut-être de voir que les Constitutions n’ont pas été étudiées dans 
la même mesure » (p. XI). Cette double constatation indique un 
tournant important dans la connaissance de la spiritualité igna- 
tienne et elle annonce des approfondissements qui révèleront, 
à la lumière de la réflexion théologique actuelle, certaines ri- 
chesses trop peu exploitées de cette spiritualité. Les Exercices 
se prêteront toujours aux investigations des historiens, mais les 
perspectives ouvertes par les théologiens permettront d’en me- 
surer des dimensions admirablement fécondes. L'apport des 
Constitutions s’avère de plus en plus adapté à nos préoccupations 
modernes avec l’analyse pénétrante qu’elles font de la vie s0- 
ciale et des structures de la vie apostolique. 

Un des progrès les plus marquants dont témoigne cette 
bibliographie réside dans la connaissance de plus en plus précise 
des milieux qu’a traversés Ignace de Loyola. Que ce soit le cli- 
mat mystique de son pays d’origine, grâce aux travaux de Me- 
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nendez Pelayo, du P. Llorca s.j. ou du P. Beltran de Heredia 0. P. 


ou bien l’ambiance créée par l’humanisme érasmien sur. lequel. 


les recherches de M. Marcel Bataillon, discutables en certaines 
de leurs conclusions, ont jeté un jour si suggestif, tout ce cadre 
où le converti de Loyola a puisé sa culture intellectuelle, offre 
à nos yeux de multiples points de comparaison qui éclairent la 
physionomie originale du saint Fondateur. 


‘Cette physionomie, aucun historien moderne ne l’a péné- 
trée et fait revivre avec plus d'intelligence et d’érudition que le 
regretté P. Pedro Leturia. Ses minutieuses investigations nous 
promettaient une biographie vraiment achevée de son compa- 
triote. Les matériaux qu'il a utilisés dans ses nombreuses publi: 
cations ont permis à d’autres, au P.H. Rahner en particulier, 
de faire faire un grand pas à la connaissance de la psychologie 
du saint. 

La principale acquisition en ce qui concerne les Exercices 
regarde l’étude de leur texte. Grâce à l’édition des MHSJ (A. 
Codina), un certain nombre. de problèmes touchant à la genèse 
de. cet écrit fondamental ont attiré l’attention et suscité des 
études importantes. Notre collaborateur, le P.H. Bernard-Maître 
s.j., a fait preuve d’uné sagacité souvent heureuse et toujours 
stimulante dans ce domaine. 6 

Sur le plan de la spiritualité proprement dite, il n’est que 
juste de reconnaître en l’abbé H. Bremond l’un des maîtres qui 
ont contribué à promouvoir, par ses interprétations fantaisistes 
elles-mêmes, une présentation plus objective et plus approfondie 
de la spiritualité ignatienne. Les nombreux travaux suscités par 
ses interventions marquent une date dans l’histoire, ainsi qu'il 
est facile de le constater grâce au répertoire de Gilmont-Daman 
(n°$ 1983-1990 et toute la série des réponses qui lui ont été 
adressées). 

Bien d’autres réflexions peuvent être suggérées par la 
Bibliographie ignatienne. Il n’est pas nécessaire que nous insis- 
tions davantage pour en faire comprendre tout le prix à quicon- 
que s'intéresse à l’histoire de la spiritualité. 

Des catalogues bibliographiques exhaustifs sont indispén- 
sables pour aider le travail scientifique. Mais ils ne sont pas 
suffisants pour diriger la pensée de l'historien. Le classement 
méthodique des travaux déjà réalisés est une première manière 
d'orienter la recherche à travers la forêt des livres et des articles 
qu’il devra consulter. Tout, cependant, n’est pas d’égale valeur 
dans ces publications : un choix est nécessaire, surtout quand il 
s’agit de détails qui ont provoqué une abondante littérature, 
diverse en qualité. La sélection qui s'impose est chose délicate : 
le facteur personnel intervient inévitablement dans une appré- 
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ciation de ce genre. Il fallait l’érudition et l’expérience excep- 
tionnelle de spécialistes aussi compétents que le P. Iparraguirre, 
aidé du concours des collaborateurs de l’Institut historique S.J., 
pour tenter d’ordonner et de discerner les nombreux éléments 
qui composent la bibliographie ignatienne depuis ses origines. 
Les Orientaciones bibliograficas sobre san Ignacio de Loyola 
répondent donc à un besoin réel et supposent un doigté qui n’a 
pas manqué à ceux qui les ont rédigées. ‘ 

Le P. Tparraguirre est pleinement conscient des exigences 
dé sa tâche. Il précise que sa sélection est dominée par une triple 
norme: « valeur intrinsèque des publications pour elles-mêmes, 
bibliographie ou perspectives utiles sur la matière, résumé ob- 
jectif des différentes opinions concernant le point en question ». 

Il résulte de ce choix la présentation de six cent soixante- 
dix-neuf références accompagnées de brèves indications sur leur 
contenu et d’appréciations souvent empruntées à des spécialistes 
de la critique. Mais ce n’est pas tout. Une excellente table ana- 
lytique rendra les plus grands services en permettant de suivre 
dans ses moindres épisodes la vie de s. Ignace et l’histoire de son 
temps. C’est, en effet, selon la chronologie de s. Ignace que sont 
ordonnées les monographies à la suite des biographies générales 
rangées selon La date de leur parution pour celles qui sont anté- 
rieures au xx° siècle et pour les plus récentes, selon les langues 
dans lesquelles elles ont été rédigées. 

Viennent ensuite les études concernant les divers écrits igna- 
_ tiens. Nous avons déjà dit que les Exercices spirituels dominaient 
de beaucoup les autres écrits du Fondateur. On peut suivre ici, 
pièce par pièce, les documents qui composent le précieux livret. 

Une dernière partie, enfin, est consacrée à la spiritualité. 
Elle fournit un plan d’études méthodiques dont l’oraison igna- 
tienne occupe le centre. Deux rubriques groupent les deux ques- 
tions de la mystique personnelle de s. Ignace et des rapports de 
la mystique avec la spiritualité ignatienne. 

Cette importante contribution est bien la conclusion oppor- 
tune des travaux que l’année 1956 a vu surgir et qui ont mis au 
point l’état actuel de nos connaissances sur s. Ignace et sur son 


esprit. 


L'étude de la spiritualité de s. François de Sales reste à 
l’ordre du jour et les publications qui concernent le saint Evêque 
se multiplient sans cesse. Un catalogue mis à jour est‘donc parti- 
culièrement nécessaire. En 1881, déjà, l’Académie salésienne 
d'Annecy publiait dans le tome III de ses Mémoires et Docu- 
ments le répertoire dressé par le Chanoine V. Brasier. Ce tra- 
vail était repris et complété jusqu’à l’année 1943 par Don En- 
rico Morganti grâce à ses recherches dans la Bibliothèque vati- 
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cane. Ce second répertoire est resté inédit, mais il a servi de 
base avec celui de V. Brasier à une nouvelle mise au courant 


due au P. Milan Saint-Durica et publiée dans la Biblioteca del : 


« Salesianum », n° 44. Le fascicule est présenté par Don Eu- 
genio Valentini, Recteur Magnifique du Pontificio Ateneo Sale- 
siano, qui nous apprend comment le catalogue a été repris à 
pied d’œuvre et a fait: l’objet d’un contrôle minutieux pour tous 
les ouvrages recensés par ses deux devanciers. Le répertoire com- 
porte 1.299 références. Ces références sont disposées par ordre 
chronologique, et, pour les publications parues au cours de la 
même année, par ordre alphabétique. Don Valentini fait appel 
à tous Les chercheurs qui s'intéressent à s. François de Sales dans 
l’espoir de publier, à l’occasion du centenaire de la canonisation, 
un catalogue; si possible, définitif. 


Un Centre de recherches et de documentation a été consti- 


tué par les chapelains de l’Oratoire St-Joseph, à Montréal (Ca. 


nada). Ce centre vient de publier un Essai de Bibliographie sur 
saint Joseph, suivi d’index systématique, chronologique et géo- 
graphique. Ce travail consciencieux est dû au R.P. Aimé Trot- 


tier, c.s.c. Le répertoire ne eompte pas moins de six mille cent 


douze numéros. Il est le résultat d’un dépouillement méthodique 
opéré dans 127 bibliothèques d'Amérique (86) ou d'Europe (41). 
On a tenu compte exclusivement des ouvrages publiés: les arti- 
cles de Revues n’ont pas été recensés. Il est inutile de souligner 
l'utilité d’un pareil inventaire. pour quieonque veut étudier la 
théologie relative au saint Patriarche et à la dévotion qui le 
concerne dans l’Église catholique. Les trois index ont été conçus 
avec un luxe de détails et de précisions qui répond aux besoins 
des chercheurs les plus diligents. Ce volume est donc le complé- 
ment naturel des Cahiers de Joséphologie qui paraissent à 
Montréal. 
M. O.-G. 


Le problème de la vocation 


Il existe un problème des vocations qui relève de la socio- 
logie religieuse et il y a le problème de la vocation qui inté- 
resse à la fois la spiritualité et la pastorale: il appartient à la 
théologie spirituelle d’en étudier les fondements doctrinaux -et 
d'en dégager une saine direction morale et psychologique. 

Informations catholiques internationales du 15 juillet der- 
nier a publié les résultats d’une enquête menée en France sur 
« la crise des vocations ». Les conclusions que résume dans 
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l'éditorial M. le chanoine Boulard sont de nature à faire réflé- 
chir le clergé et les fidèles. Où sont les responsables ? se de- 
mande le sociologue : « Il n’y a pas, au problème du recrutement 
sacerdotal, de solutions faciles et de solutions partielles. IL dé- 
pend trop étroitement de tout le climat social. Chacun, pour sa 
part, en est donc responsable. » 


Nous laissons aux spécialistes de la pastorale le soin de 
déterminer quelles sont les « dimensions » du problème qui 
regarde la climatisation favorable à l’éclosion des vocations sa- 
cerdotales et religieuses. L'aspect théologique et spirituel a sus- 
cité d’assez nombreux travaux au cours de ces dix. dernières 
années pour que nous nous efforcions d’en recueillir ici les fruits 
et d’en souligner certaines suggestions pratiques. 


Nous limitons notre propos à trois questions: 


1° Existe-t-il une vocation spéciale à la vie religieuse et au 
sacerdoce ? 


2° Que pensent les théologiens d’aujourd’hui de l'obligation 
qu'implique la « grâce de la vocation » ? 


3° Le rôle du prêtre et les données de la psychologie mo- 
-derne pour le discernement des vocations. 


I. — Le problème de la vocation est solidaire du problème 
de la perfection. Le choix d’un état de vie conditionne tout le 
comportement spirituel du baptisé. Si la perfection chrétienne 
se définit par l’emprise de la charité sur l’ensemble des actes de 
la vie morale, il va de soi que l’option engageant à la pratique 
littérale des conseils évangéliques ou à la poursuite de l'idéal 
sacerdotal oriente l’âme d’une facon décisive dans les voies de 
la charité selon un programme nettement défini. Les obligations 
qu'entraîne un pareil choix sont en rapport direct avec la sain- 
teté du sujet et commande la forme de son rayonnement sur les 
autres membres du Corps Mystique. On comprend que plusieurs 
se soient posé la question de savoir si une telle vocation suppose 
un appel spécial ou si elle n’est pas tout simplement le cas privi- 
légié d’une situation commune à tous les chrétiens: tous les 
baptisés ne sont-ils pas tenus de tendre à leur perfection per- 
sonnelle et de travailler à la sanctification d’autrui ? Certains 
considèrent comme un usage abusif celui de confisquer le mot 
vocation pour désigner l’appel à l’état religieux ou au sacerdoce 
comme si le mariage ne répondait pas, lui aussi, à une destinée 
providentiellement manifestée. D’autres ont prétendu que le 
- choix du religieux ou du prêtre était simple affaire de généro- 
sité, comme si le baptême conférait par lui seul tous les titres 
nécessaires au don total par amour de Dieu et des âmes. Il est 
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même des canonistes qui se sont appuyés sur le texte du Code 
pour affirmer que l'Eglise reconnaissait une vocation spéciale au 
sacerdoce, maïs non à la profession religieuse. C’est assez dire 
que existence d’une vocation spéciale religieuse ou sacerdotale 
est un problème qui exige démonstration. : 


Il convient tout d’abord d’interroger l’histoire et de deman- 
der aux documents quelle a été l’attitude de l'Eglise en cette 
matière. Le R.P. Ladislas Ravesi, passionniste, à fait un large 
inventaire de ces documents dans son Traité De Vocatione reli- 
giosa et sacerdotali, Milan-Rome, éditions Fonti Vive, 1957, 
véritable mine dont la présentation scolaire ne doit pas faire 
déprécier l’excellente information. Bien que le point de vue 
dominant de cet ouvrage soit celui du canoniste, on y trouve 
rassemblée une somme importante d’opinions théologiques. 
Toutefois, la position de son auteur vis-à-vis de la thèse de J. 
Lahitton et de la commission cardinalice de 1912, nous paraît 
insoutenable. Plus d’un lecteur français s’étonnera, croyons-nous, 
de ne trouver aucune mention des travaux du P. Delbrel, l’un 
des fondateurs de la revue Le recrutement sacerdotal, dont l’in- 
fluence fut considérable dans le premier quart du siècle. 


L’inventaire du P. Ravési se limite à la seule vocation reli- 
gieuse. L’attitude de l’Eglise à l’égard de la vocation sacerdotale 
n’est pas substantiellement différente et l’auteur est amené à y 
faire de nombreuses allusions. ; 


Vis-à-vis de la profession religieuse et des âmes qui y aspi- 


rent l'Eglise se comporte comme si cette profession était la ré-. 


ponse à une invitation positive et intérieure du Seigneur. Pa- 
reille attitude trouve sa justification dans l’exemple même du 
Christ et dans la tradition apostolique telle qu’elle apparaît, 
en particulier, chez saint Paul. 


Une étude attentive de la législation monastique, et spécia- 
lement de l’oblature, confirme le sentiment que la vocation a été 
considérée comme le fait d’une initiative divine devant laquelle 
s'impose le respect des autorités responsables de l'institution. 
L’examen des candidats a toujours fait l’objet de la prudente 
vigilance des supérieurs et l’appel de la grâce a paru impliquer 
pour les élus l’obligation d’y correspondre fidèlement. 


La pensée des grands théologiens, l’enseignement des papes 
et la pratique de l'Eglise témoignent de la même croyance. Il 
faut parvenir au début du vingtième siècle pour rencontrer une 
opinion contrastant, quoi qu’en ait pensé son promoteur, avec 
l’unanimité de la tradition qui reconnaît l’existence d’une grâce 
intérieure de la vocation, préalable à l’appel de la hiérarchie. 
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Telle est la réponse de l’histoire: l'Eglise a toujours -dis- 
tingué un appel personnel au sacerdoce et à l’état religieux. 
Comment justifier à partir de la théologie pareille attitude ? 
Le problème n’est pas nouveau, mais il ne cesse d’intéresser les 
spécialistes: ce sont leurs travaux les plus récents que nous de- 
vons signaler. 


Le R.P. A. Bonduelle o.p., dans sa contribution au volume 
intitulé: Discernement des vocations de religieuses, édition du 
Cerf, 1950, l’aborde à la lumière de l'expérience concrète et y 
reconnaît un cas de conformité à la volonté divine, important 
par son objet, mais qui ne met pas en cause des principes théolo- 
giques différents des autres actes de cette conformité. 


- : Quels signes, en effet, distingueraient cet acte de soumis- 
sion à la volonté de Dieu qui ne se trouverait pas dans le moin- 
dre acquiescement à son bon plaisir ? 


Le cas d’une inspiration miraculeuse n’est pas chimérique, 
mais il reste trop exceptionnel pour éclairer les situations ordi- 
naires. D'ailleurs, pareille inspiration peut commander toute 
autre décision que le choix d’un état de vie. 


Le P. Bonduelle regarde avec raison comme arbitraires les 
prétendus « signes providentiels » dont l'interprétation est le 
plus souvent partisane. : 6 

Dirons-nous que la manifestation de certaines aptitudes 
impose. impérieusement l’option pour ou contre un état de vie 


supérieur ? Ici encore, le théologien estime qu'il n’y a pas'un. 


signe distinctif suffisant pour spécifier pareille vocation. En fait, 
les aptitudes à la vie religieuse et au sacerdoce sont ambivalen- 
tes: les qualités d'équilibre et de santé requises sont de celles 
qui ouvriraient toute autre carrière profane. Les contre-indica- 
tions sont d’ordre pathologique. 


Le P. Bonduellé écarte également le critère des « attraits » 
intérieurs auxquels se réfèrent les théories les plus proches de 
l’expérience concrète. Ce critère lui paraît imprécis et même 
simpliste: Attraits sensibles et attraits proprement volontaires se 
distinguent difficilement les uns des autres. Dira-t-on que la 
vocation religieuse ou sacerdotale implique le don gratuit d’un 


acte de charité héroïque ? Le RP. pense donc qu’il y a lieu de 


chercher ailleurs la marque originale de la vocation. 


Il faut, selon lui, placer cette marque dans la qualité mé- 
me de l'inspiration surnaturelle et de l’acte de liberté qu’elle 
anime. Dans des circonstances identiques, en effet, deux sujets 
également bien disposés prendront des décisions différentes par 
süite d’un éclairage surnaturel propre à chacun. La grâce, nous 
dit le théologien dominicain, se comporte ici à la manière d’un 
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phare qu’on ne voit pas lui-même mais qui illumine la route. 
Pareille comparaison suggestive ne réintroduit-elle pas subrep- 
ticement la théorie de l'attrait intérieur ? La route illuminée 
par la grâce ne produit-elle pas cette attirance subjective dont 
parlent les partisans de l’opinion écartée plus haut ? 


Dans un article qui fut remarqué en son temps (R.A.M. 
1935, p. 396), le P. J. de Guibert écrivait à propos du choix 
entre la vie sacerdotale séculière et la vie religieuse: « Grands 
et beaux motifs que tous ceux-là, tous surnaturellement légiti- 
mes et valables. Pourquoi agiront-ils différemment sur différen- 
tes âmes de futurs prêtres également généreuses et clairvoyantes 
cependant, entraînant les uns dans un diocèse, les autres dans 
un ordre religieux ? L’unique réponse reste toujours dans le fait 
que le Christ affirmait aux apôtres, à propos du conseil de chas- 
teté parfaite: « Non omnes capiunt verbum istud, sed quibus 
datum est. » (Math. 19, 11). Comme la beauté de la vie sacer- 
dotale ne sera pas intimement comprise et pratiquement aimée 
jusqu’au don de soi par un jeune homme, sans une particulière 
illumination et une efficace motion de la grâce, de même cette 
grâce intérieure, en éclairant les attraits communs à toute vie 
sacerdotale, rejettera tout l’éclat de sa lumière sur la valeur et 
le sens de tel ou tel motif que nous venons brièvement de rap- 


peler plutôt que sur la force de tel autre, et cette intelligence, 


cette appréciation simultanées et de la vie sacerdotale et du 
prix de la perfection propre à telle forme de cette vie, consti- 
tueront essentiellement, avec la motion correspondante sur la 
volonté, la grâce particulière de la vocation à cette forme de vie, 
grâce dont celui qui la recevra et qui n’aura conscience que 
d’avoir calmement pesé devant Dieu, à la lumière de la foi, les 
raisons pour et contre, maïs grâce qui n’en sera pas moins réelle, 
efficace et indispensable et c’est de la sorte que Dieu par l’action 
.intime de son esprit dans ces âmes où Il habite avec tant 
d'amour, pourvoiera selon les desseins de sa Providence aux 
besoins multiformes du sacerdoce qui doit assurer la vie de son 
Eglise. » 


C’est nous qui avons souligné le mot: attrait. I] domine, 
croyons-nous, la pensée de notré regretté prédécesseur. De fait, 
sur quels objets tomberait la lumière surnaturelle, si ce n’est sur 
les inclinations personnelles de chaque âme ? 


Les données expérimentales dont le P. Bonduelle fait état 
ne sont pas les seules qu’il faille évoquer dans la question pré- 
sente. C’est en s’appuyant sur les principes de la théologie spé- 
culative que le P. Chevignard o.p. s'efforce de situer dans son 
contexte surnaturel la grâce de la vocation. Son exposé est une 
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contribution à l’ouvrage collectif intitulé: Le rôle du prêtre dans 
l’éveil des vocations, éd. du Cerf, col. « Problèmes de la reli- 
gieuse d'aujourd'hui », 1958, pp. 29-42. Le R.P. montré que la 
vocation religieuse ou sacerdotale ne peut être envisagée que 
dans la perspective de la vocation chrétienne elle-même. Elle 
n'en n'est pas moins caractérisée par des traits distinctifs qui 
_ justifient le traitement spécial que l’Église lui a toujours réservé. 


Comme la vocation chrétienne en général, elle s’enracine 
dans le « mystère de Dieu qui appelle », c’est-à-dire dans le 
mystère de la liberté divine qui, pour n'être pas arbitraire, n’en 
est pas moins absolue. Dieu choisit qui-Il veut et comme Il veut, 
telle est la gratuité des dons surnaturels et, parmi eux, de la 
vocation religieuse ou sacerdotale. 


A l’intérieur de la vocation chrétienne, comment se distin- 
gue de la vocation du laïque celle du religieux et du prêtre ? 
On doit se rappeler que la grâce baptismale comporte déjà une 
appartenance à Jésus-Christ, qui doit se vérifier par la docilité 
à ses enseignements et par la pratique de ses conseils. Prenant 
‘appui sur le texte de saint Marc 3, 14, relatif au choix des Apô- 
tres, le R.P. Chevignard distingue une double orientation de ce 
choix privilégié: être avec Jésus-Christ et être envoyé pour 
prêcher. La double orientation ainsi formulée spéeifierait les 
tendances prédominantes de la vie chrétienne que terminent, 
d’une part, l’état religieux et de l’autre, le sacerdoce. 


La pratique des conseils évangéliques s'impose à tous les 
baptisés, mais ne revêt pas forcément une forme concrète uni- 
que. Il faut distinguer, en effet, la pratique des conseils dans 
leur esprit et l’acceptation des conseils dans leur lettre. La pre- 


mière de ces deux formes de docilité à l'Evangile s'impose à tous, 


‘les chrétiens; la seconde caractérise la forme propre à l’état 


religieux. . 


En quoi consiste la consécration dont on fait honneur à la 
profession religieuse et à l’ordination sacerdotale ? Déjà, le 
baptême est une véritable consécration qui solidarise tout chré- 
tien avec la mission du Christ, Verbe incarné. La consécration 
baptismale n’est pourtant pas incompatible avec les sollicitudes 
temporelles et les affections humaines qui composent les respon- 
sabilités du laïque. La consécration religieuse ou sacerdotale est 
une « mise à part » qui exclut positivement tout intérêt étranger 
au Royaume de Dieu. Cette double attitude vis-à-vis du monde 
sépare donc les deux formes de la vocation chrétienne: consé- 
eration inclusive et consécration exclusive, tels sont les termes 
dont se sert le P. Chevignard pour faire apparaître le caractère 
singulier de la vocation au sens strict. 
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Distinet par son objet spécifique, l’appel de Dieu dans la 
vocation religieuse l’est encore par son mode de manifestation. 
Le R.P. Chevignard oppose ici vocation religieuse et vocation 
sacerdotale. La première serait l’effet d’une grâce intérieure 
orientant l’âme dans la ligne de sa perfection personnelle. Elle 
correspondrait au premier motif du choix des Apôtres indiqué 
par saint Marc: l’appartenance à Jésus-Christ. La seconde se 
distinguerait par son caractère ministériel: « Va, prêche ». La 
vocation sacerdotale serait ainsi spécifiée par sa destination es- 
sentiellement apostolique et serait notifiée par l'appel de la 
hiérarchie impliquant la mission dont les élus sont responsables. 
On voit ainsi se nuancer l’idéal des âmes consacrées selon qu’elles 


sont appelées à la perfection de l’appartenance au Christ ou à : 
la perfection du service de l'Eglise. Une telle présentation a le 


mérite, à coup sûr, de la clarté, maïs ne sacrifie-t-elle pas trop 
aisément certains aspects concrets des réalités ainsi définies ? 
Rattacher le sacerdoce à sa seule fonction apostolique, n’est-ce 
pas le découronner de son rôle sacrificiel, qui nous paraît fon- 


damental et premier ? Le « Va, prêche » ne doit pas refouler. 


dans l’ombre le « Faites ceci en mémoire de Moi ». D’autre part, 
l’exposé du R.P. Chevignard tient-il assez compte de l'aspect 
apostolique et missionnaire de plus en plus prépondérant dans 
la vie religieuse depuis le xirr° siècle ? N’est-il pas manifeste que 
cette ouverture du monachisme ou plutôt cette rupture avec la 
tradition des premiers siècles est une donnée symptomatique de 
l’action du Saint-Esprit dans son Eglise ? 

Il appartient encore au théologien de situer dans le cadre 
du traité de la grâce l'inspiration spéciale que nous appelons la 
« vocation religieuse ou sacerdotale ». Le R.P. Chevignard rejoint 
ici les conclusions du R.P. Bonduelle. La vocation est une déci- 


sion surnaturelle et par conséquent un acte de la liberté aû sens . 


le plus élevé de ce mot. L’inspiration divine tombe sur le 
vouloir profond et s'intègre ainsi à la personnalité tout entière. 
Elle est un don qui réclame l’être sans partage. L'inspiration 
divine qui en prend l'initiative se range parmi les grâces ac- 
tuelles, mais elle s’incorpore en quelque sorte à l'organisme 
surnaturel dont la grâce habituelle est le principé vital. Telle 
est la place de la grâce de la vocation dans la synthèse de la 
vie chrétienne. 

IT. — La seconde question que nous avons retenue est celle 
de l'obligation moralé impliquée par l’appel divin au sacerdoce 
ou à l’état religieux. Dans quelle mesure pareille inspiration 
surnaturelle engage-t-elle la responsabilité de celui qui la reçoit 
en face de son salut éternel ou, plus simplement, de sa conscien- 
ce ? La question n’est pas nouvelle. On trouvera dans l’ouvrage 
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du R.P. Ladislas Ravési cité plus haut les éléments d’une enquête 
historique sur ce sujet. Un travail analogue a été publié en 1953 
dans la revue italienne Salesianum, enquête qui va de s. Bernard 
à s. Jean Bosco et que termine une conclusion de Don Valentini, 
recteur du « Pontificio Ateneo Salesiano » de Turin, sur la- 
quelle nous reviendrons. 

Le R.P. A. Motte o.p. a consacré à ce même sujet un exposé 
brillant, publié dans l’ouvrage collectif: Le discernement des 
vocations de religieuses, pp. 27-44. Il y prend à partie les tenants 
de la thèse qui centre le problème sur la notion de « conseil ». 
Il montre avec force l'inconvénient de lier l'obligation à l’idée 
de précepte. On aboutit alors, en effet, à un moralisme exsangue 
qui fait de l’obéissance au sens juridique du mot et non de la 
charité, le pivot de la vie morale. Il rappelle que la loi de grâce 
est une loi de liberté qui oblige bien au-delà du précepte formel. 
Il accorde, d’autre part, que l’idée de « conseil » exclut l’idée 
d’une sanction sub peccato. Ainsi done, lier l’obligation de l’ap- 
pel divin à l’exigence du « conseil » évangélique, c’est, selon le 
P. Motte, mal poser le problème. 

Il s’agit ici bien plutôt de l'exercice de la vertu de 
prudence. Le choix d’un état de vie est une affaire très déli- 
cate qui requiert non seulement le sérieux d’une réflexion rai- 
sonnable, mais encore le concours de lumières surnaturelles de- 
mandées dans la prière. Se refuser à suivre l'inspiration divine 
dans un choix aussi important serait une faute contre la pru- 
dence chrétienne. Le R.P. se réfère ici à la doctrine de la Somme 
théologique qui énonce les attitudes contraires à cette vertu. Il 
situe ainsi dans une perspective qui nous paraît inattaquable 
le problème qui nous préoccupe. C’est avec raison qu'il fait allu- 
sion aux Exercices de s. Ignace comme à un moyen particuliè- 
rement efficace de guider l’acte prudentiel dans une détermi- 
nation aussi grave. « L'élection » ignatienne n’est pas autre 
chose que cet acte éclairé par une expérience religieuse parti- 
culièrement favorable. 


La conclusion de l'enquête publiée par le Salesianum est. 


une prise de position sur le même problème. Don Valentini en 
met bien en lumière la complexité. Entre la thèse de l'obligation 
et celle d’une entière liberté, une gradation est possible qui dé- 
pend de la clarté, de l’insistance avec lesquelles l’appel de Dieu 
se fait connaître. S’il paraît difficile de soustraire au péché mor- 
tel le refus catégorique d’une inspiration proprement miracu- 
leuse, il va de soi qu’une pareille rigueur serait injustifiable 
dans les cas où l’appel divin ne se discerne pas sans peine et sans 
hésitation. Il n’est donc pas possible de donner à ce problème 
une réponse abstraite et Don Valentini nous semble avoir raison 
- de nuancer ainsi la question pratique. Sa thèse a pourtant été 
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attaquée avec force par Mgr Landucci, le distingué chanoine du 
Latran, dans son ouvrage La Sacra Vocazione, préfacé par Son 
Eminence le Cardinal G. Lercaro et publié aux éditions pauli- 
niennes. “a , 


Mgr G. Landucci, comme en général les partisans de la 
thèse qui soutient l’existence de l’imperfection morale, pense 
que la vocation n'implique aucune obligation sub peccato et 
qu’il convient, en conséquence, de respecter la liberté du sujet 
en face de l’appel divin qui ne veut pas être contraignant. 


Don Valentini, pris vivement à partie par Mgr Landucci, a 
répondu dans un long article de Salesianum, 1956, I, pp. 128- 
155. I1 concluait sa minutieuse analyse des deux thèses, en sou- 
lignant leurs points de contact. Les positions seraient, selon lui, 
beaucoup plus proches que ne le ferait croire le ton de la polé- 
mique. Il n’y aurait même, en définitive, qu’une question de 
mots. S’il donne sa préférence personnelle au parti qui affirme 
l'obligation de suivre l’appel de Dieu, c’est que le mot « liberté » 
lui paraît impliquer dans le langage ordinaire une idée d’indif- 
férence insensible aux conséquences d’un refus. Or, cette idée 
ne correspond ni à la réalité des choses ni non plus à la pensée 


des adversaires de la thèse de l'obligation. Il admet, d'autre 


part, ainsi que le faisait le R.P. Motte dans l’exposé cité plus 
haut, que l’obligation déborde largement le champ du péché 
formel. La loi chrétienne qui met la charité au centre de ses 


prescriptions ouvre une voie indéfinie à la générosité. Si le refus: 


de la vocation entraîne un péché, c’est per accidens. 


Mais que pense l’école thomiste de cette obligation dont la 
transgression n’entraîne pas de péché, si ce n’est indirectement ? 
Comme l’on pouvait s’y attendre, l’un de ses représentants a pris 
la plume à son tour. Dans un numéro spécial de la Revista di 
Ascetica e Mistica paru sous le titre Prohlemi pratici intorno alla 
vocazione (1958), le R.P. Aymo Rainairi o.p. présente une opi- 
nion qui serait, selon lui, comme la couture joignant ensemble 
les deux thèses opposées. Il accepte, comme conforme à la tra- 
dition la plus ancienne, que la vocation religieuse ou sacerdotale 
est un véritable « conseil évangélique »; mais il pense que de 
ce principe ne découle pas la conséquence que le refus de l’ap- 
pel divin ne soit pas en lui-même un péché, et plus probable- 
ment un péché grave de sa nature. La synthèse des deux théories 
est donc à trouver dans la conciliation d’une donnée essentielle 
de la révélation et d’un principe métaphysique qui lui paraît 
indiscutable. Regardée du côté de Dieu, la vocation est un 
conseil, parce que Dieu entend respecter la libre détermination 
d’une cause contingente. Mais, du côté de la volonté humaine. 
la réponse à l’appel divin est obligatoire non en raison d’une 
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obéissance, acte de la vertu de Justice, mais pour un motif 
d’amour et de générosité auquel oblige la vertu de charité. 
Ainsi que l’expliquait plus:haut le R.P. Motte, la notion de péché 
déborde le domaine de l'obligation purement juridique. Il n’est 
pas limité à l’idée de précepte et le P. Rainairi expose ayec une 
parfaite clarté la différence qu’il y a entre un conseil purement 
« indicatif » et un conseil & impulsif » : le premier est indifférent 
à celui qui le donne dans le seul intérêt de son interlocuteur: 
l’autre implique une sollicitude particulière et son refus serait - 
une offense positive envers celui qui le donne, tel le conseil d’une 
mère à son fils. | 


La vocation religieuse ou sacerdotale répond à cette solli- 
citude de Dieu sur certains de ses enfants. S’y refuser est, de leur 
part un manque d'amour, une faute contre la charité. Cette faute 
est d'autant plus grave que le conseil porte, non pas seulement 
sur le salut de l’âme, mais sur une perfection supérieure en vue 
de laquelle Dieu attend une générosité spontanée qui dépasse 
l’acte d’obéissance au sens strict. 


Nous laissons aux moralistes le soin de discuter sur la nature 
de ce manque de générosité, de ce défaut d'amour. fl leur appar- 
tient de dire s’il y a là péché proprement dit ou simple imper- 
fection. Nous retiendrons, pour notre part, de cette discussion 
un, témoignage en faveur du caractère personnel et spécial de 
l’appel divin à l’état religieux ou au sacerdoce. 


IIT. — Après le point de vue dogmatique et ses conséquences 
morales, le problème de la vocation présente un aspect pastoral 
que nous envisagerons maintenant dans la mesure où il implique 
des données propres à la théologie spirituelle. En d’autres ter- 
mes, il nous reste à étudier, à la lumière des directives de 
l'Eglise et en nous référant aux conclusions de la psychologie 
moderne, quel est le rôle du prêtre dans l’éclosion des vocations 
et dans la direction que réclament les âmes appelées. 


IL faut souligner tout d’abord l'importance d’un élément 
que n’exclut en aucune manière le caractère intérieur et person- 
nel de la vocation. L'intervention de l’Eglise, en effet, est une 
condition nécessaire pour authentifier l’appel de Dieu. La thèse 
du chanoine J. Lahitton qui a soulevé de vives controverses dans 
les premières années de notre siècle, a mis fortement en lumière 
‘cette exigence d’un « appel canonique » pour donner à la déci- 
sion du candidat sa sanction et sa sécurité. L’approbation donnée 
à cette thèse par une commission cardinalice réunie en 1912 lui 
confère une autorité incontestable. Il en résulte que les trois 
éléments considérés par l'Eglise comme signes constitutifs d’une 
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vocation authentique sont: l’appel de la hiérarchie, l’intention : 


droite et l’idonéité du sujet. 


Sur la base de cet enseignement autorisé, Mgr Duperray a 
recueilli dans un petit livre qu’il intitulait: Vers un plus grand 
amour (Bonne Presse) les résultats dé son expérience comme 
Supérieur de Petit Séminaire. Il y définissait le rôle que l'Eglise 
confie aux partents chrétiens, aux prêtres de paroisses et aux 


éducateurs afin d’aider l’Evêque à discerner les aptitudes des. 


enfants qu’il destine au sacerdoce. Il insistait sur les aptitudes 


intellectuelles et psychologiques, s'inspirant quant aux aptitudes, 


morales des normes énoncées par Mgr Lavallée dans un texte 
cité pag. 103: « Si nous remarquons qu’un enfant reste pur, 
aime la prière, aime l’Eucharistie, le dévouement fraternel, ce 
sont là des indices sérieux qui révèlent peut-être le dessein ex- 
ceptionnel de Dieu sur cet enfant ». 


L’ancien Evêque de Montpellier écrivait un ouvrage de vul- 
garisation et visait le cas du petit séminariste. Le problème se 


concrétise, au grand séminaire, dans les conditions que requiert 


l’ « appel aux Ordres ». L'importance que prend alors le déve- 
loppement spirituel de la vocation donne tout son relief au 
caractère personnel de l’appel divin. Le témoignage d’un supé- 
rieur qui nous livre en un article paru dans le Supplément de 
la Vie Spirituelle, 1957, pp. 69-91, ses Réflexions sur l’appel aux 
Ordres, est particulièrement significatif. M. le Chanoine Devis 
voit l'indice d’une vocation authentique en une attitude d’âme 
qu’il décrit ainsi p. 81: « Dans quelle mesure le candidat aux 
Ordres s'est-il situé lui-même personnellement en face de Dieu 
et de ses exigences et a-t-il accédé à une foi adulte ? C’est done 
à la fois un peu autre chose et beaucoup plus qu’une fidélité aux 
exercices de piété et c’est aussi beaucoup plus difficile à contrô- 
ler. Il s’agit de savoir si le candidat a dépassé, dans ses rapports 
avec Dieu, le stade de la générosité adolescente, s’il a triomphé 
des alternatives de ferveur et de découragement que causent les 
emballements passagers et les aridités de la prière, si, dans la 
docilité à l’Esprit-Saint, il est parvenu à une foi solide enracinée 
dans une expérience personnelle et incommunicable. » La « ma- 
turité dans la foi » est, en effet, le développement normal du 
germe spirituel jeté dans une âme par la grâce de la vocation. 
Elle révèle la présence de ce germe et les dispositions favorables 
à son épanouissement total. 


Il est remarquable que Pie XIE ait insisté avec force sur la 
nécessité de cet appel divin accompagné du secours indispen- 
sable pour qu'il soit entendu: « La vocation de Dieu doit être 
affirmée comme tellement nécessaire pour l'entrée dans l’état 
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religieux ou sacerdotal que, s’il fait défaut, c’est le fondement 
même sur lequel repose tout l'édifice qui, doit-on dire, fait dé- 
faut. Celui que Dieu n’appelle pas, la grâce ne le meut ni ne 
l’aide. D’autre part, si l’on peut dire d’une certaine façon que 
toute vocation à quelque état de vie que ce soit est divine dans 
la mesure où l’on doit dire que Dieu est l’auteur principal de 
tous ces états, ainsi que de toutes les dispositions et de tous les 
dons soit naturels, soit surnaturels, à combien plus forte raison 
doit-on le dire de la vocation religieuse et sacerdotale, combien 
plus doit-elle l’être puisqu'elle brille d’une si sublime élévation 
et qu’elle est comblée de tant et de si grands ornements naturels 
et surnaturels qu'ils ne peuvent descendre que du Père des 
lumières duquel découle tout présent excellent et tout don par- 
fait ? (Constitution Sedes Sapientiæ, A.A.S., 1956, pp. 357). 


Quelle sera donc l’attitude requise du prêtre dans la direc- 
tion adaptée à cette « crise » délicate qui marque le choix d’un 
état de vie ? Il ressort de ce que nous venons de dire qu’une 
discrétion respectueuse de la volonté divine s’impose avant tout. 
Le P. J. de Guibert le soulignait avec insistance dans l’article 
cité plus haut qui est un écho des directives données par saint 
Ignace dans ses Exercices Spirituels (annotation 15): « Quant à 
nous, directeurs, notre rôle doit être d’assurer la docilité entière 
des âmes à cette action divine en elles, sans y substituer nos 
interventions humaines. Nous pouvons être parfois tentés, ayant 
nous-mêmes fait jadis avec toute la ferveur d’amour de notre 
jeunesse, cette même option qui se présente à nos fils spirituels, 
de n’attribuer une pleine valeur qu'a ceux de ces motifs que 
Dieu éclairait alors devant nos âmes pour nous mener où Il nous 
voulait; et nous risquerons alors de peser inconsciemment sur 
ces jeunes gens en nous refusant à admettre comme juste et légi- 
time ce que Dieu leur fait voir à eux pour les acheminer dans 
un sens différent. Sans doute nous devons les aider, leur appren- 
dre à discerner la voix de Dieu, leur faire exactement connaître 
l’état réel des choses, les mettre en garde contre les entrainements 
irréfléchis d’imagination ou de sensibilité, les défendre d’illu- 
sions toujours possibles ou d’erreurs de jugement faciles à leur 
inexpérience; mais, si attentive et zélée que soit cette assistance, 
nous devons y joindre toujours le respect absolu, humble et 
désintéressé pour le travail de Dieu dans les âmes qui sont ses 
temples privilégiés, nous devons toujours craindre de mêler 
quelque chose d’humain, quelque chose de nôtre, à cette œuvre 
toute divine qui est l’éclosion d’une âme de prêtre avec les ma- 
gnifiques nuances particulières que le Christ veut voir en elle. 
Car, c’est lui qui est le Maître et l’Epoux de cette âme et nous, 
nous ne pouvons que répéter les paroles de s. Jean-Baptiste 
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quand les foules le quittaient pour se presser sur les pas de Jésus 
« Quisquis habet sponsam, sponsus est; amicus autem sponsi, 
qui stat et audit eum, gaudio gaudet propter vocem sponsi. Hoc 
ergo gaudium meum impletum est. » (loan, 3, 29). 

Cette discrétion n’est pas une attitude purement négative. 
Elle implique des interventions souvent complexes et parfois 
prévenantes. On trouvera à ce sujet bien des indications précieu- 
ses dans l’ouvrage collectif déjà signalé: Le rôle du prêtre dans 
l'éveil des vocations. Le R:P. Folh o.s.b., distingue un double 
rôle du prêtre vis-à-vis des candidats à l’état religieux : « Ce sera 
‘encore l'interprétation théologique de la révélation qui fera du 
prêtre tantôt un éveilleur de vocations dirigeant l'attention sur 
la voie des conseils, tantôt un arbitre consulté sur l’authenticité 
d’une indication supérieure, caractéristique de la vocation pre- 
mière, dite « intérieure » (p. 43). - 

‘De même le R.P. Julien-Paul de la Vierge, o.c.d., rendant 
compte d’une enquête qu’il a menée dans des noviciats de Congré- 
gations contemplatives et mixtes (1bidem, p. 62 sv.) constate que 
la discrétion du directeur ne doit pas être un silence absolu et 
s’il rappelle que les jeunés, surtout aujourd’hui, sont très sensi- 
bles aux ingérences maladroites de leurs conseillers, il n’en mon- 
tre pas moins qu’on attend du prêtre une aide effective qu'il ne 
peut apporter sans une connaissance assez large de la vie reli- 
gieuse, de ses formes diverses ainsi que des difficultés psycho- 
logiques inhérentes au choix d’un état de vie. Il ajoute que le 
rôle du prêtre ne se borné päs.au discernement d’une vocation; 
mais qu'il est aussi un rôle d’éducateur: il lui appartient d’ini- 
tier la future religieuse aux obligations qui vont transformer son 
existence, sans cependant rompre brutalement avec les exigences 
de la vie mondaine aussi longtemps qu’elle n’a pas franchi le 
seuil de la vie religieuse. 

Il va sans dire qu’un pareil rôle suppose chez le prêtre un 
tact psychologique et des connaissances que la psychologie mo-- 
derne a considérablement enrichis. Si les données de la psycho- 
logie normale sont utiles pour diriger une âme parvenue à un 
tournant critique de son existence, il est plus indispensable en- 
core de posséder quelques notions précises de psycho-pathologie. 
L’expérience est là pour apprendre les inconvénients d’un mau- 
vais aiguillage au départ d’une vie consacrée. Comme le remar- 
que justement le P. Louis Beirnaert (ibidem, p. 49): « Il ne 
s’agit pas ici de nier la puissance de la grâce, mais simplement 
de reconnaître ce que montre l’expérience, à savoir que la grâce 
dans l’ordre habituel des choses ne fait pas plus de miracles dans 
l’ordre psychologique que dans l’ordre physique. » On ne négli- 
gerait pas l’apport de la science en ce domaine sans transgresser 
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les directives expresses des derniers Souverains Pontifes. Non 
pas que, selon ce judicieux spécialiste, il soit opportun de sou- 
mettre systématiquement tous les candidats à un examen men- 
tal au moment de leur admission, mais il est à souhaiter que les. 
maîtresses des novices ainsi que les directeurs de conscience 
soient informés de certains critères élémentaires qui leur per- 
mettront d'interpréter correctement les signes qui décèlent une 
débilité psychique ou une prédisposition névrotique. 

n trouvera dans la seconde partie de l’ouvrage collectif 
dont nous venons de parler des conseils pratiques destinés aux 
confesseurs, aux éducateurs, aux prêtres de paroisses et à ceux 
qui exercent leur ministère dans le cadre particulier des juvé 
nats ou du scoutisme. 


(4 suivre). M. O.-G. 


Publications récentes. 

La Somme théologique de saint Thomas, traduite et com- 
mentée par les PP. Dominicains (Editions du Cerf), vient de 
s’enrichir d’un nouveau volume comprenant les Questions 34-46 
de la 22, 24€, et achevant ainsi le Traité de la Charité si impor- 
tant pour comprendre les fondements de la vie spirituelle. La 
traduction en a été confiée au R.P. V. Vergriete et les notes au 
R.P. H.-D. Gardeïl. La plus grande partie de ces questions con- 
cerne les péchés contre la troisième vertu théologale. Signalons, 
en particulier, comme plus spécifiquement opposé à la perfec 
tion monastique, le vice que la tradition désigne du mot acédie. 
* Saint Thomas a eu le mérite d’en définir la malice et de la dis- 
tinguer d'états d’âme qui ne sont pas en soi peccamineux (Notes, 
p. 279). Mais la partie la plus intéressante est la conclusion de 
ce Traité qui met en valeur le rôle de la sagesse dans la vie 
spirituelle. Le P. H.-D. Gardeil; dans les Documents techniques, 
III, fournit une brève synthèse qui donne l'essentiel de la posi- 
tion thomiste sur l’expérience mystique et ses conditions. Il s’ins- 
pire des travaux si remarquables du regretté P. A. Gardeil qui 
“était lui-même un écho de Jean de Saint-Thomas. Ajoutons, bien 
que la question ne soit pas de notre ressort, que le R.P. Ducatillon 
a rédigé les notes concernant la guerre juste selon saint Thomas. 


M. O.-G. 


C’est un désir bien légitime chez un Jésuite que de chercher 
à déterminer quelle est la forme particulière de sa prière, celle 
que lui recommande son fondateur. Le problème n’est pas si 
simple : il suppose résolues bien des questions importantes. Les 
religieux doivent-ils reproduire la forme de prière habituelle 
chez leur fondateur, même dans ses éléments les plus person- 
nels ? Comment entendre les termes: contemplatif (religieux 
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contemplatif ou âme élevée à un état spécial d’oraison), contem- 
plation (forme ordinaire d’oraison ou pénétration du mystère 
de la Divinité) ? Maîtriser ces connaissances exige une expé- 
rience spirituelle que ne peut encore posséder un docteur, mé- 
me de la Grégorienne. Dans son ouvrage intitulé: Contempla- 
tion in Action. À study in ignatian Prayer, 23X15, Gonzaga 
University, Spokane, Washington, 1957, le P. Joseph F. Conwenn 
s.j., veut rappeler très exactement ce que fut la prière d’Ignace 
de Loyola; il aime mieux chercher la lumière dans les exhor- 
tations de Nadal — pourtant sévèrement réprimandé par le 
fondateur pour ses conceptions sur l’oraison dans la Compagnie. 

Le texte unique chez Nadal, et duquel sont déduites les 
conclusions et le fameux passage sur le « simul in actione con- 
templativus ». Cette incise est précédée par de longues consi- 


dérations sur les hautes contemplations trinitaires, dont fut tou- 


jours favorisé Ignace, contemplation qui lui permettait de trou- 
ver Dieu en tout, de le contempler, de sentir sa présence. Le 
souhait, qui suit dans Nadal, nous assure-t-il que tout Jésuite 
peut tendre et prétendre à pareilles altitudes ? Notre prière 
n'est-elle pas ignatienne si elle n’est pas référée à la Sainte Tri- 
nité ? et surtout pouvons-nous arriver à trouver Dieu en toutes 
choses par le simple jeu des vertus théologales, jeu « obscur et 
indéfini » ? Nadal se plaçait sur un plan autrement élevé. 

à + J. BOoNSIRVEN, s.j. 


2 


L'enseignement du Magistère, tel qu’il s’inscrit dans les do- 


cuments pontificaux, constitue l’une des sources principales de la 
Tradition catholique. Il faut savoir gré aux PP. Bénédictins de 


Solesmes qui ont entrepris de rendre facilement accessible cette 


source si bienfaisante pour la vie spirituelle. Une série de volu- 
mes fort bien présentés pat les Editions Desclée & C'°, met à la 
portée d’un large public les textes des Papes concernant quelques- 
uns des grands problèmes qui se posent à la conscience chrétien- 
ne. Le dernier-né est consacré à Notre-Dame (1958), 11 X18, 
456+131 pages de tables). La Préface de S. Exe. Mgr Dubois, 
archevêque de Besançon, met en excellente lumière la valeur 
dogmatique de l’enseignement pontifical et sa portée pastorale. 
Les textes sont répartis selon la chronologie et nous conduisent 
de Benoît XIV (1740-1758) à Pie XII, On appréciera sans doute 
le choix de ces textes qui font éclater la richesse de la théologie 
mariale et des dévotions qui en découlent. Mais ce qui donne un 
prix tout à fait hors de pair à ce recueil, ce sont les tables dont les 
éditeurs l’ont agrémenté : index alphabétique des matières, table 
logique, table des auteurs cités, table des documents et des sour- 
ces, autant dire que nous possédons avec ce livre une mine iné- 
puisable d’idées et un instrument de travail incomparable pour 
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les théologiens, les prédicateurs et, tout simplement, pour le 
fidèle cultivé désireux d'enrichir sa dévotion envers Notre-Dame. 
Comme il se devait, le florilège se termine sur l’admirable ency- 
clique du 2 juillet 1957, par laquelle Pie XII conviait l'Eglise à 
célébrer le centenaire des apparitions de la Vierge Immaculée 
à Lourdes. 


La littérature corrompt-elle tout ce qu’elle touche ? Deux 
moines bénédictins, dom René-Jean Hesbert et dom Emile Ber- 
taud ne l’ont pas pensé; ils ont même administré la preuve du 
contraire en recueillant dans un volume intitulé: Le mystère de 
Lourdes (édition Alsatia, in-8° de 240 pages), les meilleures pa- 
ges consacrées par des poètes, des écrivains ou des orateurs aux 
apparitions de Massabieille et à Bernadette la messagère. Au 
soir d’un centenaire qui fut un triomphe à la gloire de la Vierge 
immaculée, 1l est émouvant de trouver dans ce recueil le témoi- 
gnage sincère d’âmes qui ont profondément goûté l’Evénement 
de 1858, par lequel l’Invisible manifestait sa présence au monde 
de notre temps. Que ce soit l'inspiration de poètes comme Fran- 


cis Jamme ou Paul Claudel, le talent d’un Gaëtan Bernoville, 


la sincérité d’un Ernest Hello ou d’un René Schwob, l’éloquence 
d’un cardinal Pacelli à la veille de son pontificat, tout dans ce 
volume concourt à prolonger l'écho de cette voix du ciel qui 
rappelait à la terre l’essentiel du message évangélique. On ne 
pouvait mieux associer l’hommage de l’art littéraire à celui des 
cœurs fervents qui ont exhalé leurs prières devant la Grotte, au 
cours du jubilé qui s'achève. 


Dom Charles Massabki, moine de l’abbaye Sainte-Marie de 
Paris, vient de publier aux éditions de la Source sous le titre : 
Le Christ rencontre de deux amours, les conférences qu’il a don- 
nées d’abord dans son abbaye, puis au cloître Saint-Séverin 
devant des auditoires où se pressaient croyants et incroyants. 
Ce gros volume de 1.565 pages imprimé sur papier pelure est 
une véritable somme de la doctrine catholique. Il rendra le 
plus grand service à quiconque désire un enseignement solide 
et pourtant accessible aux chrétiens cultivés. Il sera surtout 
précieux au prêtre ou à l’éducateur en quête d’une présentation 
concrète de la doctrine et de textes capables de l’appuyer d’une 
manière vivante. 

L'auteur ne fait pas étalage d’érudition: il se contente d’em- 
‘ prunter ses opinions à des auteurs qu’il cite abondamment. La 
table des ouvrages consultés n’occupe pas moins de 12 pages. 
On eût aimé, croyons-nous, trouver une orientation bibliogra- 
phique à la suite de chacun des chapitres. 

Le plan de cette synthèse est original. Comme en témoigne 
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son titre, l’amour divin et l’amour humain qui doit y répondre 
sont au centre de la perspective. Le Christ est la synthèse vivante 
de ces deux amours. 

Les cinquante-six éhäpites, suivis d’un épilogue, qui. com- 
posent la trame de cette tapisserie théologique embrassent le 
dogme et la morale chrétienne dans leurs connexions intimes et 
leurs exigences pratiques. Partant du fait religieux comme d’une 
donnée universelle et de la définition johannique de Dieu amour, 
l’auteur envisage la vie chrétienne comme la réalisation de 
1’ « ordre de lonour » détruit par les « désordres de l’amour ». 

Dans ce contexte qui met bien en lumière l'unité profonde 
de la destinée humaine rectifiée par la Rédemption, tous les 
éléments de la religion catholique apparaissent avec la cohé- 
rence essentielle d’une logique à laquelle intelligence et affec- 
tivité collaborent harmonieusement. 

L'ouvrage s'adresse, non seulement à des catholiques, mais 


aussi à des âmés qui ne partagent pas leurs croyances. On remar- 


quera l’extrême délicatesse que l’auteur apporte dans. les nom- 
breuses comparaisons qu’il fait entre les diverses croyances et 
les comportements pratiques qui en découlent. Il fait souvent 
appel à l’histoire des religions pour découvrir les aspirations pro- 
fondes auxquelles l’aseèse traditionnelle du christianisme ap- 
porte sa réponse. Sa théologie spirituelle n’est pas celle d’une 
école au sens étroit du mot. S’il ne peut cacher sa prédilection 
pour la prière liturgique, dont il a une expérience plus person: 
nelle, les auteurs auxquels il se réfère appartiennent souvent à 
des courants spirituels qui ne sont pas monastiques. Nous remar- 


quons en particulier combien il sait apprécier l’enseignement à. 


la fois si sûr et si équilibré qui füt celui du P. J. de Guibert. 

Il était presque inévitable que dans une masse aussi impor- 
tante de questions diverses, sa plume ait laissé échapper quelques 
expressions moins heureuses ou quelques opinions contestables. 
L’Ami du Clergé a signalé, dans son numéro de, janvier 1959, 
p. 16, quelques-unes de ces défaillances dont le lecteur ne 
compte sans attendre qu’elles soient réparées dans une nouvelle 
édition. Tel quel, l’ouvrage de dom Massabki témoigne d’une 
large information et d’un sens très averti des requêtes religieuses 
de nos contemporains. M. O.-G. 


Corrigenda. 


Dans l’article du R.P. JM. Hanssens paru dans notre nu- 
méro 135, juillet- septembre 1958, on voudra bien-corriger deux 
fautes d’i impression : 

Page 312, à la 7° ligne à partir du bas, ajouter: que, après: 
on peut dire. 

Page 323, à la 10° ligne à partir du bas, après le mot: jeu- 
nesse, ajouter : dé son ministère public et non point au mode 
de sa vie au cours de sa passion et (de sa vie glorieuse). 
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